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De bestudering van het gebruik van de term eenzaamheid en het 
omgaan met het hedendaagse fenomeen eenzaamheid is een hachelijke 
onderneming. 
Ten eerste omdat een dergelijke studie vraagt om afzondering van de 
scribent. Deze afzondering, zelf-gekozen en tijdelijk omwille van een 
bepaald doel, kan gemakkelijk ontaarden in een onvrijwillig permanent 
isolement en zo leiden tot eenzaamheid. Dit behoeft voor de studie 
zelf overigens niet nadelig te zijn, integendeel, men ervaart de 
inhoud van de gevoelens die door velen in heden en verleden 
verwoord zijn. 
Ten tweede omdat de literatuur over dit thema zowel omvangrijk als 
heel divers van aard is. De achterin opgenomen bibliografie geeft een 
indicatie van de omvang. 
Het motief voor deze studie is drieledig. 
Allereerst vormde de persoonlijk ervaren eenzaamheid aanleiding voor 
deze studie. Elk mens heeft in zijn leven te maken met een aantal 
crisismomenten, momenten die van fundamenteel belang zijn; 
momenten die om een juiste houding en een juiste keuze vragen; ook 
momenten waarop men zich realiseert alleen te staan en niet te 
kunnen terugvallen op de steun van anderen in de omgeving; hetzij 
omdat de relaties die men heeft niet de nodige ondersteuning kunnen 
bieden, hetzij omdat de gewenste relaties zelf afwezig zijn. 
Tijdens de periode dat ik als verpleegkundige in diverse ziekenhuizen 
en verpleegklinieken werkzaam was (1969-1981) ben ik vaak in 
aanraking gekomen met mensen die van zichzelf zeiden eenzaam te 
zijn. Die eenzaamheid leidde bij de een tot creativiteit, doch bij de 
ander tot apathie en frustratie. Hierdoor werd mijn belangstelling 
voor het fenomeen eenzaamheid versterkt. 
Een derde aanleiding vormt de theologiestudie zelf. Tijdens de studie 
ontdekte ik ook dat er in de theologie, en vooral in de 
moraaltheologie, weinig aandacht aan het fenomeen eenzaamheid 
werd besteed. Na dit manco te hebben ontdekt is, uitgaande van een 
historische benadering van actuele ethische onderwerpen, dit 
onderzoek naar eenzaamheid opgezet. 
Deze studie is ondernomen in de hoop dat men ook door op studieuze 
wijze met eenzaamheid om te gaan, eenzaamheid kan begrijpen en 
verwerken en mogelijk zelfs aan anderen een helpende hand kan 
bieden. Het taalgebruik is eenvoudig gehouden, zodat het 
gedachtengoed dat in deze studie is neergelegd voor iedereen 
toegankelijk is die voor het thema belangstelling heeft. Theologie 
moet immers niet alleen een gesprek van theologen onderling zijn, 
maar vooral een gesprek tussen hen en niet-theologen. 
M. Steemers-van Winkoop 
Utrecht, 21 december 1985 
ALGEMENE INLEIDING 
£E-äE2£.NDAAGSE_EENZ AAMHEID 
In dagbladen, romans en in advertenties wordt direct of indirect de 
eenzaamheid van de nedendaagse mens verwoord. Wat is een 
eenzame? Iemand die tegenwoordig van zichzelf zegt eenzaam te zijn 
spreekt een gevoel van verdriet en gemis uit. Men is alleen met 
zichzelf en dit alleen-zijn wordt niet als rijkdom of voorrecht 
ervaren; integendeel, eerder als verarming. Alleen-zijn wordt niet zo 
positief gewaardeerd als samen-zijn. Ook dat wordt ons in 
reclamespots duidelijk gemaakt. Echt gezellig is het pas wanneer men 
in de huiskamer samen met anderen van een bepaald merk koffie 
geniet. Echt geluk is geluk dat je samen hebt. Dat is de boodschap 
van de reclame en deze boodschap wordt met veel effect 
overgebracht op de T.V.-kijkende bevolking. 
Er is zeker sprake van een overwaardering van de (partner)relatie en 
een onderwaardering van het alleen-zijn. 
Het gevolg van deze overaccentuering is eenzaamheid. Enerzijds 
omdat velen er niet in slagen de juiste partner te vinden, of hun 
partner hebben verloren, anderzijds omdat de samenleving het 
alleen-zijn niet positief waardeert. 
Eenzaamheid en alleen-zijn zijn niet identiek aan elkaar, alhoewel 
voor hen die vaak tegen hun wil alleen zijn eenzaamheid een bekende 
ervaring is. 
Eenzaamheid is in zekere zin een heel bijzondere ervaring in een 
mensenleven. Ze kent vele verschijningsvormen die evenzovele 
reakties bij de eenzamen oproepen. Er is een eenzaamheid die de 
mens naar de bioscoop drijft of sterker die hem zelfs in een 
partnerrelatie drijft die hij eigenlijk niet zou moeten aangaan. Er is 
ook een eenzaamheid die inactief maakt, die de mens doet 
verstommen en hem zwijgend zelfs de spaarzame noodzakelijke 
relaties met anderen doet verbreken. Er is eenzaamheid die mensen 
aanzet zich op te werpen tot de gezelligste gast op een fuif en er is 
eenzaamheid die een mens tot muurbloempje van diezelfde fuif maakt. 
Of het een dan wel het andere gebeurt heeft de eenzame niet 
helemaal en soms zelfs helemaal niet in de hand. Het karakter, de 
levenservaring, het verlies dat men leed alsook het vermogen of 
onvermogen daarmee om te gaan, zijn mede bepalend. 
Een eerste vraag die zich opdringt in deze studie is die naar de 
inhoud van het begrip en de omvang van het fenomeen eenzaamheid. 
Om inzicht daarin te krijgen wordt via een historische benadering, in 
onze West-Europese cultuur, geïnventariseerd wat bepaalde denkers 
tegen de achtergrond van hun eigen tijdsgewricht hebben geschreven 
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over dit thema. Deze historische benadering wordt vervolgens 
aangevuld met een culturele benadering. Er wordt gezocht naar de 
conceptualisering van het begrip eenzaamheid in diverse taalgebieden 
en in enkele wetenschappelijke disciplines. Uiteraard komen in dit 
kader ook oorzaken, gevolgen en therapieën voor eenzaamheid aan de 
orde. Vervolgens vindt de wending naar een empirisch-sociologisch 
onderzoek plaats. Deze driedeling lijkt noodzakelijk om de inhoud van 
het begrip en de omvang van het fenomeen eenzaamheid meer 
inzichtelijk te maken. De resultaten van hedendaags 
empirisch-sociologisch onderzoek zijn immers slechts te evalueren 
binnen het kader van de histor'sche en culturele context. Wanneer het 
historische, culturele en empirisch-sociologische materiaal over 
eenzaamheid verzameld en bestudeerd is kan adequate 
theologisch-ethische reflexie plaatsvinden. 
Deze theologisch-ethische reflexie vindt plaats aan de hand van de 
zogenaamde dialogische theologie en van de waardenethiek. Vraag is 
welke de bijdrage van een tereologisch-ethische reflexie is voor het 
verstaan en de verlichting van eenzaamheid. 
OPZET_VAN_DE_STUDIE 
Deze studie valt uiteen in vijf delen en zeven hoofdstukken. 
Het eerste deel (hoofdstuk een) behandelt de historische context van 
uitspraken over "solitudo", "solitude", "loneliness", "Einsamkeit" en 
eenzaamheid. Telkens wordt in een inleiding de keuze voor een 
bepaalde schrijver gemotiveerd. In het historische deel is begonnen bij 
de Renaissance. In de Renaissance vindt de overgang van het feodale 
naar het burgerlijke wereldbeeld plaats. Kenmerkend voor deze 
overgang is de aandacht die ontstaat voor het individu. Het werk van 
Francesco Petrarca "de vita solitaria" biedt een mogelijkheid de 
aandacht voor het individuele en voor het leven in afzondering ten 
tijde van de Renaissance te bezien. 
Vanaf de Renaissance tot onze hedendaagse westerse tijd komen een 
aantal denkers over het thema eenzaamheid aan de orde. Het tweede 
deel omvat de hoofdstukken twee, drie en vier. Hierin worden de 
gedachten van een aantal wetenschappers over eenzaamheid vanuit 
diverse disciplines en diverse taalgebieden besproken. Dit is een 
poging tot een culturele benadering van het begrip eenzaamheid. 
Motief voor het onderscheid naar discipline en taalgebied is de 
overtuiging dat er per discipline en taalgebied onderscheiden 
opvattingen over eenzaamheid zijn. Met ^ndere woorden: dat wat 
gezegd wordi over oorzaken, gevolgen en verwerking van 
eenzaamheid is ook cultureel bepaald. 
Er worden slechts drie taalgebieden besproken: Engels, Duits en 
Nederlands. Het Frans is buiten beschouwing gelaten alhoewel in de 
bibliografie wel artikelen uit het Franse, Spaanse en zelfs Deense 
taalgebied zijn opgenomen. Het motief voor deze weglating is 
meerledig. Allereerst blijkt uit de referenties van werken uit de niet 
behandelde taalgebieden dat zij vrij geïsoleerd staan in het spreken 
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over het thema. Er is weinig invloed van deze op de behandelde 
taalgebieden merkbaar en er is ook weinig contact tussen 
wetenschappers uit die en de behandelde taalgebieden merkbaar. Zo 
zijn er op de regelmatige grote Noordamerikaanse wetenschappelijke 
congressen over "loneliness" wel steeds een aantal Nederlanders maar 
nooit vertegenwoordigers van disciplines uit het Frans, Deens, Spaans 
of Italiaans taalgebied aanwezig. Het valt buiten het kader van deze 
studie om t e onderzoeken welke invloed dit feit heeft op de 
ontwikkeling van de opvattingen over eenzaamheid. Verder wil ik het 
omvangrijke aantal behandelde wetenschappers als volgt motiveren. In 
een voorstudie die ik van 1981 tot 1982 over het thema heb gemaakt 
bleek spoedig dat de meningen over wat eenzaamheid is zeer verdeeld 
waren. Ze waren binnen een cultuurgebied, binnen één taalgebied en 
zelfs binnen één discipline verdeeld. Om een goed inzicht te krijgen 
in het fenomeen eenzaamheid was het nodig onderscheidingen aan te 
brengen en velen aan het woord t e laten. Dit ook al om het 
eenzijdige denken binnen de theologie, voor zover het eenzaamheid 
betreft, t e doorbreken. Zo is het in de theologie gebruikelijk alleen 
de vrij eenzijdig positieve Duitse filosoof 3£. Lotz te citeren om aan 
t e geven wat eenzaamheid is. Ik hoop met de door mij gevolgde 
methode niet alleen te laten zien dat dit onjuist is en hoe onjuist dit 
is maar ook een bijdrage te leveren aan de theologie opdat het 
theologisch denken over eenzaamheid aansluit bij mensen die eenzaam 
zijn en zij op juiste wijze over deze algemeen menselijke ervaring 
reflecteert . Door de verscheidenheid aan behandelde auteurs hoop ik 
ook recht t e doen aan de objectiviteit. Vervolgens zou deze studie 
door opname van een Frans, en mogelijk zelfs Spaans, hoofdstuk te 
uitgebreid worden. Een beperking inzake de t e verwerken materie was 
nodig. 
Er zijn zeker ook meer disciplines die in aanmerking komen voor 
bespreking. Een van deze disciplines is ongetwijfeld de medische 
wetenschap. Er zijn diverse werken gevonden, die de invloed van 
eenzaamheid op de gezondheid en de levensduur van de mens aan de 
orde stellen. Ook aeze werken zijn niet behandeld om de studie niet 
te uitvoerig te maken. 
In het derde deel (hoofdstuk vijf) wordt de aandacht gericht op een 
empir isch-sociologisch onderzoek dat door de sociologe J. de 
3ong-Gierveld is uitgevoerd. Dit onderzoek wordt met betrekking tot 
één vraag ook nog verder uitgewerkt. Deze vraag betreft het verband 
tussen kerkelijk lidmaatschap en eenzaamheid. 
In het vierde deel (hoofdstuk zes) wordt een theologische doordenking 
van het verschijnsel van ontmoetingen en relaties gegeven om aan te 
tonen hoe dit zich verhoudt tot het begrijpen en waarderen van 
eenzaamheid. 
In het vijfde deel (hoofdstuk zeven) wordt tenslotte de balans 
opgemaakt. Wat heeft de studie aan inhoudelijke kennis opgeleverd? 
Welke conclusies en suggesties zijn er mogelijk? 
Dit onderzoek naar eenzaamheid heeft ook beperkingen. Allereerst is 
uitgegaan van literatuur over het thema. In deze literatuur werd 
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gezocht naar de opvattingen over eenzaamheid. De inhoud van de 
termen zelf staat in (vooral) het eerste en het tweede deel centraal 
en niet de verwoording van gevoelens van gemis en lijden 
voortkomende uit problemen in relaties met anderen en/of met 
zichzelf. 
Een tweede beperking is dat niet alle gevonden literatuur gebruikt is. 
Er heeft een selectie plaats gevonden. Deze selectie is, uiteraard, 
aanvechtbaar doch ook verdedigbaar. Gezocht is naar 
vertegenwoordigers van bepaalde disciplines die enige bekendheid 
genieten door hun publicaties over het thema. Aanvankelijk bestond 
de indruk dat er over eenzaamheid weinig geschreven is doch de 
omvangrijke bibliografie geeft aan dat deze veronderstelling niet 
correct is. Er zijn ongeveer 900 titels opgenomen van artikelen en 
boeken. Selectiecriteria waren dat het werk inhoudelijk het thema 
aan ds orde moest stellen en dat het thema in de titel of subtitel van 
het werk vermeld moest staan. Deze keuze heeft tot gevolg gehad 
dat in de studie primair van die werken gebruik is gemaakt. 
Uitzonderingen zijn Jaspers, Schopenhauer en Kierkegaard. Deze 
keuze wil geenszins suggereren dat andere werken niet impliciet of 
expliciet aandacht aan het thema of fenomeen besteden. Voor deze 
beperking is gekozen om de studie en de bibliografie overzichtelijk te 
houden. Er zijn, uiteraard, nog talloze andere werken die ín een 
bibliografie over eenzaamheid een plaats verdienen. Ook ben ik ervan 
overtuigd, ondanks het hanteren van meerdere zoekstrategieën, lang 
niet alle werken gevonden te hebben. De bibliografie heeft geenszins 
de pretentie compleet te zijn. 
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Deel 1 Historische benadering 
Hoofdstuk 1 Van "Solitudo" naar eenzaamheid, een 
historische inventarisatie van de begripsinhouden 
INLEIDING 
De historische inventarisatie begint bij de Renaissance en eindigt in 
de 20e eeuw. In het werk van Petrarca, Cowley, Penn, Zimmermann, 
Schopenhauer, Kierkegaard en Nietzsche wordt tegen de achtergrond 
van hun cultuur en het tijdsgewricht waarin ze leefden gezocht naar 
hun opvattingen over eenzaamheid. 
а2Іп.1аІ£.а-.122Е.-£Кё.К-!ІІаІ2Е.И£аЕ-Ш1а!ІІа.Е.1§.аІ£К 
Eeuwenlang hebben mensen gesproken en geschreven over wat men 
veelal eenzaamheid noemde. De benoeming is steeds verschillend 
geweest. Het historische gedeelte wil laten zien, hoe in een bepaalde 
tijd gedacht werd over eenzaamheid. In dat kader is het niet haalbaar 
een volledig overzicht te geven van de ontwikkeling van het begrip 
door de eeuwen heen. Ik beperk me hier tot de bestudering van v/at 
vanaf de Renaissance enkele personen tegen de achtergrond van hun 
tijd expliciet over dit thema geschreven hebben. De keuze voor de 
Renaissance als startpunt voor deze beknopte historische 
inventarisatie wordt gemotiveerd aan de hand van historische 
ontv/ikkelingen zelf. Vanaf 1300 vindt een geweldig proces van 
omvorming plaats in de tot die tijd feodale Westeuropese cultuur. Met 
recht spreken historici over het ontstaan van een nieuwe tijd. 
Kenmerk van deze periode is dat grote gemeenschapsverbanden 
verbroken wo rden en het individu sociaal en geestelijk alleen komt t e 
staan. Het individu wordt geboren met alle pijn die daarbij hoort. 
Deze geboorte vindt steeds opnieuw plaats tot in onze huidige tijd 
toe. Dit gegeven lijkt mij voldoende motivatie voor de start van de 
historische inventarisatie bij de Renaissance. De bestudeerde denkers 
zijn allen mensen die hun gedachten neergeschreven hebben in min of 
meer omvangrijke werken. 
ELenzaamheid als begrip en als ervaring mag niet worden losgekoppeld 
van het tijdsgewricht. Dit betekent, dat men er in de tijd van de 
Verlichting anders over dacht dan in onze huidige tijd. Dit denken 
heeft zijn wortels in de geschiedenis. In deze historische 
inventarisatie wordt getracht enkele van deze wortels bloot te 




Behalve historische invloeden op het begrip eenzaamheid zijn er ook 
taalkundige invloeden waarneembaar. Deze komen in een 
lexicografisch paragrafen aan de orde. Elk taalgebied heeft zijn eigen 
termen om alleen-zijn en eenzaamheid aan te duiden. In het Engels 
taalgebied de termen "solitude" en "loneliness", in het Duits 
"Einsamkeit" en "Vereinsamung" en in het Nederlands eenzaamheid en 
vereenzaming. De termen komen in betekenis niet steeds volledig 
overeen. Er zijn diverse nuanceringen mogelijk. In het nu volgende 
zullen enkele daarvan worden weergegeven. 
£.£.ϋ-ίίΕΕ.§.ΣΙ.Ε.-ΣάΕ-Σ.ΚΕ.ΣάίΚαζ 
Wanneer men zich verdiept in literatuur over eenzaamheid dan blijkt 
spoedig dat deze begrippen elkaar niet helemaal, en soms zelfs 
helemaal niet dekken. Het Duitse begrip "Einsamkeit" kan men niet 
steeds vertalen met onze term eenzaamheid. Hetzelfde geldt voor de 
term "loneliness". Zo heeft de socioloog Peter Hofstätter onderzoek 
verricht naar de vraag of een Amerikaan die van zichzelf zegt 
"lonesome" (een variant van "lonely") te zijn hetzelfde ervaart als 
een Duitser die zegt "einsam" te zijn. Hij toont aan de hand van een 
symboolspectrum aan dat "lonesome" niet steeds correct vertaald 
wordt met het Duitse "einsam". De Amerikaanse term "lonesomeness" 
zou volgens hem beter vertaald worden door het Duitse "Angst" (1). 
Behalve middels de analyse van Hofstätter is soms ook uit de context 
van de termen zelf duidelijk dat er inhoudelijk verschil is tussen de 
termen "solitudo", "lonesomeness", "loneliness", "Eipsamkeit" en 
eenzaamheid. Deze constatering heeft verregaande consequenties. De 
termen worden op diverse wijzen geihterpreteerd en middels 
vertalingen worden betekenissen in een taal ingevoerd. Wanneer het 
over eenzaamheid gaat zijn er bovendien soorten eenzaamheid te 
onderscheiden. Zo spreekt men van eenzame mensen, maar ook van 
een eenzame plaats, een eenzame weg. Er is in de loop van de 
geschiedenis een categorieën-syncretisme ontstaan omdat 
aanvankelijk, en ook nu weer, te weinig onderscheid werd en wordt 
gemaakt tussen de betekenisnuances van de term. Het is niet alleen 
een kwestie van woordgebruik en de vertaling ervan, doch evenzeer 
een voortdurend verwisselen van begrippen en van categorieën. 
S.S.^e.ääS.Zä-2ä£.E.ää£äKL£. 
Wanneer men naar het verleden kijkt, om te zien hoe in voorgaande 
periodes gedacht werd over "solitudo", "loneliness", "Einsamkeit" en 
eenzaamheid, dan kan dit aanzienlijk bijdragen tot onze begrips-
verheldering. Getracht zal worden vanaf het ontstaan van de indi-
vidualisering in de Renaissance bij enkele markante schrijvers te 
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zoeken naar hun gedachten over alleen-zijn en de gevoelens die 
daarmee gepaard gaan. 
In onze hedendaagse westerse samenleving kan men het begrip 
alleen-zijn, als een objectief waarneembare situatie, duidelijk 
onderscheiden van het begrip eenzaamheid, als een subjectief ervaren 
situatie. De vraag is of dit altijd zo geweest is. Een klassieke term 
om alleen-zijn te omschrijven is "solitudo". Dit wordt meestal 
vertaald door eenzaamheid. In feite wordt "solitudo" het best vertaald 
door alleenheid of alleen-zijn. De term "solitudo" vinden we reeds bij 
de rechtsgeleerde en theoloog Tertullianus (+_ 155-220). 
Het is overigens opmerkelijk dat, hoewel de "solitudo"-gedachte 
veelal als Horatiaans thema wordt gekenmerkt, de term als zodanig 
bij Horatius niet voorkomt. Ik zal hier niet kunnen ingaan op 
uitspraken van Seneca (4 ν. Chr. - 65 η. Chr.), Scipio (237 - 183 v. 
Chrj, Cicero (106 - 143 ν. Chr.) en anderen uit de klassieke oudheid 
met betrekking tot de term. 
1.1 De Renaissance; maatschappelijke verandering en opkomende 
individualisering: Francesco Petrarca 
De positie van het individu is in de loop van de westerse geschiedenis 
voortdurend veranderd. Deze veranderende situatie was steeds 
voorwerp van bezinning. De politieke en maatschappelijke context 
geven het raamwerk waarbinnen het denken van de mens over 
zichzelf zich voltrekt. Wanneer in de Renaissance de individualisering 
opkomt hebben er politieke, kerkelijke of maatschappelijke 
ontwikkelingen plaatsgevonden die de mens noopten tot een 
vernieuwd denken over zichzelf en zijn situatie. Voor het denken over 
eenzaamheid is het van belang te zoeken naar de context van dit 
begrip. De Renaissance heeft als belangrijk kenmerk het teruggrijpen 
op, het (her)ontdekken van oudere tradities, met name die van de 
klassieke oudheid. Men poogde zich te ontworstelen aan het statische 
wereldbeeld van de Middeleeuwen v/aarin de mens een vaste plaats 
had. De overgangstijd van de late Middeleeuwen naar de nieuwe tijd 
kenmerkte zich binnen de kerk door een beweging van herbezinning 
op het evangelie van Jezus Christus. Hierbij ontstond grote aandacht 
voor de individuele Godservaring en voor de eigen verantwoordelijk­
heid van het individu. In dit klimaat konden vroomheidsbewegingen en 
de Reformatie tot stand komen. Langzamerhand verdween de "ordo" 
van de Middeleeuwen en verloor de mens deze vaste plaats op alle 
mogelijke terreinen. Nieuwe continenten werden ontdekt, de economie 
onderging revolutionaire veranderingen, sociale verbanden wijzigden 
zich snel, oorlogen werden gevoerd en de kerk, verzwakt door het 
Westers schisma, schoot tekort. De organische maatschappij werd een 
organisatorische maatschappij. Het leven van de enkeling werd niet 
langer bepaald door bovenpersoonlijke structuren als kerk, 
broederschap, gilde, familie, stand, leenverhouding, dorp of streek, 
waarin het geweten van de groep richtinggevend was en het individu 
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weliswaar een creatieve rol speelde maar zich voor zijn persoonlijke 
beslissingen niet op eigen individuele oriëntatie hoefde te verlaten. 
Collectieve ervaringen waren niet meer herkenbaar voor het individu, 
hij kon er zich niet langer meer mee identificeren. Een nieuwe, 
individuele ervaringswereld werd aangeboord. Dat dit voor velen een 
gevoel van radicale ongeborgenheid, onzekerheid en van een totaal 
aangewezen zijn op zichzelf meebracht is evident (2). Het was in 
deze situatie van ontwrichting zeer verleidelijk t e kiezen voor een 
leven in afzondering. In de afzondering zocht men nieuwe 
geborgenheid en zekerheid. De mens die zich uit de samenleving 
terugtrok besefte nu ook geestelijk alleen te zijn. 
In 1346 schreef de Italiaanse dichter en humanist Francesco Petrarca 
(1302-1374) over het thema "solitudo": "de vita solitaria" (3). In dit 
werk wordt het rustige leven in afzondering, gewijd aan overdenking 
en het genot van literatuur, verheerlijkt. Petrarca ontwikkelt een 
antithese tussen de vreugde van de vredige afzondering er de zorgen 
van het drukke leven in de samenleving. 
"De vita solitaria" omvat twee boeken. Het eerste boek bevat de 
omslachtig verv/oorde antithese. Petrarca gaat er vanuit dat vrijwel 
iedereen die leeft in de drukke en veeleisende samenleving ongelukkig 
is omdat men niet aan de rustige studieuze ontwikkeling van de eigen 
geest toekomt. Wanneer hij pleit voor afzondering is dat geen pleidooi 
voor de afzondering als zodanig maar voor een gevulde afzondering. 
Alleen door de liefde voor literatuur v/ordt afzondering waardevol 
Beide, afzondering en de liefde voor literatuur, horen wezenlijk bij 
elkaar. 
Petrarca erkent dat er ook mensen zijn die niet gelukkig zijn in 
afzondering. Dit zou vooral 'net lot zijn van hen die niet van 
literatuur houden en niet in staat zijn zelfstandig hun geest te 
ontwikkelen (4). 
Het tweede boek bevat talloze voorbeelden van vooral christelijke 
heiligen die kozen voor een leven in afzondering. Het tweede boek 
dient als illustratie van de antithese die in het eerste boek gegeven 
wordt. 
Fundamenteel in dit werk van Petrarca is dat iedereen het recht 
heeft t e kiezen voor een leven in de drukke veeleisende samenleving 
of zich daar juist van af te wenden. Petrarca grijpt voor de 
verwoording van dit recht voortdurend terug op denkers uit de 
klassieke oudheid. Hierdoor wordt hij een vertegenwoordiger van de 
Renaissance. 
In de Renaissance begon de mens zich te onttrekken aan de 
hiërarchische en geordende structuur van de Middeleeuwen en hij 
begon zijn individualiteit te ontdekken. Het Middeleeuwse dogmati-
sche en het normatieve denken verloren aan invloed. Men kan terecht 
spreken over een (r)evolutie in het religieuze denken. Voor de 
Middeleeuwer was het alleen-zijn louter functioneeL Men was solitair, 
dat wil zeggen onthecht aan de wereld, om bij God te kunnen zijn. In 
de Renaissance werd de "solitudo" echter geseculariseerd. Van deze 
geseculariseerde "solitudo" is het werk van Petrarca een pregnant 
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voorbeeld. Petrarca zette voortdurend de "miser occupatus" en de 
"felix solitarius" tegenover elkaar en koos voor de laatste. 
Het nieuwe in zijn ideeën was dat de mens kon en mocht kiezen, dat 
iiij niet op een voorgetekend stramien hoefde te borduren maar zelf 
kon en mocht ontwerpen. Een nadeel is dat Petrarca niet schrijft 
over de eenzaamheid die een gevolg is van de geestelijke en sociale 
ontheemding waaronder de Renaissancemens lijdt en waaruit hij een 
uitweg zoekt middels de "solitudo". Petrarca beschrijft slechts de 
"solitudo" zelf en is dan geheel georiënteerd op de opvattingen zoals 
deze bij de schrijvers uit de klassieke oudheid te vinden zijn. De 
nadruk ligt bij hem op de "solitudo" als positieve beleving van 
ruimtelijk alleen-zijn. 
De verstandige mens wendde zich van de wereld af. In deze 
afwending ging het om een intellectuele toewending naar, een liefde 
voor, boeken waarbij zowel ontwikkeling van de geest als het 
humanistische en epicuristische genot centraal stonden. Men hield niet 
van de massa, wel van de ontwikkeling van de eigen persoonlijkheid, 
het ego. Petrarca was een van de eersten die zich in hun denken 
onttrokken aan de gesloten kerkelijke en burgerlijke samenleving van 
de Middeleeuwen. Hiermee is tevens het motief gegeven voor 
behandeling van Petrarca in deze historische inventarisatie. 
1.2 Engeland in de 17e eeuw; Abraham Cowley en William Penn. 
Na de Renaissance wordt het thema "solitudo" door andere denkers 
hernomen. In de 17e eeuw zijn dit vooral Engelse denkers als 
Barksdale, Cowley, Cross, Evelyn, Mackenzie, Penn, Ranew en 
Rawlet (zie bibliografie). Een voorloper is de 16e eeuwse schrijver 
Stocker die in 1594 "The epistle cf S. Basil cf a solitary life" schreef. 
Deze grote hoeveelheid Engelse literatuur uit de 17e eeuw over het 
thema "solitude" maakt een bespreking van enkele auteurs uit deze 
periode en uit dit taalgebied noodzakelijk. 
In het begin van de 17e eeuw waren er in de Engelse samenleving nog 
feodale stromingen. Zo bestond er het paternalistische huis Tudor. De 
spanning tussen de kerk en de kroon enerzijds en het parlement en de 
puriteinen anderzijds groeide. Men had eeuwenlang geloofd dat het 
universum en de wereld van de mens door goddelijke wetten 
geregeerd werden. Vanaf de 15e eeuw begon de mens te ontdekken 
dat de wereld veranderbaar, maakbaar en onaf was (5). De veranderde 
gedachtengang ten aanzien van het universum bracht ook een 
verandering in de verhouding tussen mensen onderling teweeg. Dacht 
men eerst in scholastieke termen over de volmaaktheid van de 
wereld, in de Renaissance begon de mens te beseffen dat hij in een 
wereld stond die aan verandering en verval onderhevig was. Om aan 
deze chaos te ontsnappen ontstond de behoefte aan een 
toevluchtsoord en kwam men tot waardering voor en aanvaarding van 
"solitudo" die "retirement" genoemd werd (6). 
Als consequentie van de ontdekking van de onvolmaaktheid van het 
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oude wereldbeeld ontstond de idee, dat de maatschappelijke 
structuren ook onvolmaakt waren. Zo was er een toenemend aantal 
mannen die geschikt waren voor academische, militaire, bestuurlijke 
of kerkelijke dienstverlening. Men was echter niet in staat alle 
capabele jonge mensen ten bij hen passende baan te geven. Deze 
werkloosheid had een nadelige invloed op het loyaliteitsgevoel ten 
aanzien van de staat en ze ging gepaard met een gevoel van wanhoop 
en verloren-zijn (7). 
Een tweede aanval op de politieke en maatschappelijke orde werd 
gedaan door de opkomende puriteinse middenklasse, die een 
maatschappelijke individualisering prefereerde boven een feodaal 
paternalisme (8). Deze verlangens waren overigens niet nieuw. Reeds 
Johannes Calvijn (1.509-1564) hield in zijn ethiek rekening met een 
sterke individualisering in maatschappelijke vraagstukken waarbij de 
verantwoordelijkheid primair bij het individu gelegd werd. Door de 
breuk met de paternalistische Tbdor-maatschappij kon de mens zich 
afzonderen, over zijn situatie nadenken en de verantwoordelijkheid 
voor de samenleving en zichzelf op zich nemen. 
Door de burgeroorlog (1641-1649) moesten de royalisten, die de strijd 
verloren hadden, zich terugtrekken op het land. Zij maakten van de 
nood een deugd en dichters als Waller, Abraham Cowley en Henry 
Vaughan begonnen de afzondering te prijzen. Ook na de restauratie 
bleef deze voorliefde voor de "solitude", die in feite alleen een 
voorliefde voor het rustige landleven was, bestaan. Deze voorkeur 
heeft hoofdzakelijk politieke wortels. Als rechtvaardiging voor het 
leven in afzondering voerde men praktische motieven aan zoals het 
feit dat de huizen in een stad als Londen vaak allerminst aangenaam 
waren om in te wonen. 
Men kan zeggen dat een uitgesproken rationele individualisering 
typerend v/as voor het Engeland van de 17e eeuw. Fundament hiervan 
was de overtuiging, dat alle individuen in beginsel gelijkwaardig 
waren aan elkaar, doch bovendien de overtuiging, dat de waarheid 
door de uitoefening van het eigen oordeel door elk individu verkregen 
kon worden. Traditie noch enig andere externe autoriteit speelde 
hierbij een roL Culverv/ell ging zelfs zo ver te beweren, dat de ratio 
gehoorzamen gelijk zou zijn aan God gehoorzamen (9). 
Volgens de 17e eeuwse opvatting zat de waarheid in de mens zelf en 
niet in een (toevallige) buiten hem staande autoriteit. Binnen een 
intellectuele kring, als de Falkland-kring, waartoe onder anderen de 
Anglikaanse theoloog William Chillingworth (1602-1644) behoorde, 
leidde de individualisering er toe dat de mens het leven in 
afzondering en rust prefereerde boven het drukke stadsleven. Ook de 
mode speelde hierin een roL Het aantal dichtwerken en essays uit 
deze tijd, dat van deze voorkeur getuigt, is groot. 
Er was tevens een individualisering op religieus gebied (piëtisme) die 
niet rationeel was, maar die eerder mystieke trekken h a i De mensen 
die zich hierdoor aangesproken voelden, hadden met de intellectuelen 
gemeen dat ook zij een uit de samenleving teruggetrokken en zelfs 
contemplatief leven in afzondering prefereerden. 
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Men kan bij de keuze van deze schrijver vragen naar de motivatie 
van de keuze en zich afvragen of hij representatief genoemd mag 
worden voor zijn tijd. Ik heb gezocht naar een persoon, die ten eerste 
"solitude" als hoofdmotief in zijn leven en v/erken beschouwde, 
vervolgens over dit thema had geschreven en gepubliceerd, en 
tenslotte door anderen voldoende is behandeld, zodat het verwerven 
van kennis zowel over zijn persoonlijke leven als over zijn denken 
met betrekking tot "solitude" mogelijk is. Cowley voldeed aan deze 
voorwaarden. 
De politicus Abraham Cowley (1618-1667) besloot na de Restauratie 
zich op het platteland terug te trekken. In hoeverre dit noodzaak of 
vrije keuze is geweest is niet helemaal duidelijk. In zijn essays en 
proza verdedigde hij deze afzondering. Voor zijn sterven vond hij het 
nodig zijn keuze voor het leven in afzondering te rechtvaardigen. Hij 
gaf zijn vriend Thomas Sprat de opdracht na zijn dood zijn werken 
uit te geven en op te dragen aan Lord St. Albans, enerzijds omdat hij 
deze man bewonderde, anderzijds als verontschuldiging voor het feit, 
dat hij het actieve en politieke leven in de bloei van zijn bestaan (hij 
was toen 41) had verlaten, terwijl hij zijn land nog goede diensten 
had kunnen bewijzen (10). De keuze voor de afzondering vormt een 
centraal thema in zijn werk. Ook hij zocht morele v/aarden in de 
Stoa, zoals zovele 16e en 17e eeuwse denkers en schrijvers, waarbij 
de belangrijkste vraag was, hoe men goed en gelukkig leven kon. 
Het "numquam minus solus, quam cum sous" is geen uitspraak van 
Cowley, doch is van Scipio afkomstig (11). Cowley sloot zich in zijn 
afzondering echter bij deze gedachte van Scipio aan. Ook Scipio trok 
zich uit het politieke leven terug. Hij vestigde zich in een afgelegen 
huis in de buurt van Liternum (12). Het leven in afzondering, zoals 
door Scipio en later onder anderen ook door Horatius, Petrarca, 
Montaigne en Cowley werd voorgestaan, kwam veel voor. Men v/enste 
zonder het rumoer en de eisen van de samenleving te leven, overigens 
niet zonder comfort, noch zonder de aanv/ezigheid van gezinsleden, 
vrienden en bedienden. 
Het genieten van de afzondering was iets wat maar weinigen gegeven 
was. Slechts hij die de wereld doorzag en haar om haar ijdelheid 
verachtte, voelde zich tot een dergelijk leven aangetrokken. Het 
teruggetrokken leven moest bovendien gefinancierd worden, zodat 
alleen de rijken zich dit konden permitteren. De mens moest zichzelf 
opvoeden tot "solitude",zich van alle lusten bevrijden en de kunst van 
het denken ontwikkelen, meende hij. "Solitude" had bij Cowley, 
ondanks de problemen die hij er zelf mee had, een grote positieve 
waarde (13). Cowley volgde het Horatiaanse thema in zijn gedicht 
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"The Garden" nog intenser. Hij behoorde tot de groep "garden 
philosophers" of tuinfilosofen, een traditie die bij Horatius (65-8 ν. 
Chr.) begonnen is. Horatius sprak van "hortus seclusus", een 
afgesloten tuin waarin men wandelend mediteerde. De mens stond in 
die filosofie centraaL De natuur was zijn creatie. Ze werd geordend 
en diende om de mens tot rust te brengen, tot diepere gedachten en 
zo tot een beter en gelukkiger leven. 
De opvattingen over "solitudo" waren blijkbaar zo algemeen bekend, 
dat zij zelfs in de tuinarchitectuur van de 17e en 18e eeuw een rol 
speelden. Tuinarchitecten creëerden tuinen, waarin grotten en 
afgelegen paviljoens lagen. Beroemd was het park Sanssouci, waar 
vele mogelijkheden waren voor afzondering. "Solitudo" was bij Scipio, 
Horatius, Seneca, Petrarca en Cowley niet een christelijk thema, 
maar een thema uit de klassieke oudheid. 
Op het moment, dat de mens erin slaagde tot rust en diepere 
gedachten te komen was zijn leven volmaakt geordend. Méér was niet 
te bereiken. De terugtrekkende beweging uit de samenleving diende 
niet de samenleving, doch slechts het individu. Hier heeft Cowley zijn 
leven lang mee geworsteld, zijn individualisme ging nooit zover, dat 
hij echt gelukkig of geheel bevredigd was door als een gelukkig man 
in alle rust en afzondering te leven. In het schuldgevoel van Cowley 
brak reeds de gedachte door dat de mens een taak heeft in de 
wereld, een creatieve taak, die de wereld veranderen moet. 
De Engelse jurist en Quaker-leider, William Penn (1644-1718), die ir. 
1692 zijn vermaard geworden "Some fruits of solitude" en "More 
fruits of solitude" schreef, prees "solitude" als de beste leerschool 
(14). "Solitude" werd door hem niet gezocht omwille van zichzelf, 
doch omwille van hetgeen ze voortbracht aan inspiratie en inzicht. 
Penn pleitte tevens voor een goed gebruik van de aan de mens 
toegemeten tijd, zodat het leven goed, gelukkig en vruchtbaar 
geleefd kon worden. Goed en gelukkig zijn was voor Penn minder 
hedonistisch getint. Hij vond dat men verplichtingen ten opzichte van 
de medemens en ten opzichte van God had. Men moest zijn plichten 
nakomen. Zijn veelvuldig gedwongen verblijf in de gevangenis heeft 
hem gelegenheid gegeven na te denken over het leven. Penn was 
christen er. pedagoog. Zijn werk over "solitude" draagt duidelijk deze 
kenmerken. Niet de totale afzondering van de maatschappij stond hem 
voor ogen, maar de goede vormgeving van het leven in die 
maatschappij. "Solitude" diende als (korte) leerperiode. Zelfs het 
bestuderen van boeken die leerzaam waren voor het persoonlijke 
leven, moest weinig tijd kosten. Tijd was te kostbaar, het leven te 
kort (15). Penn maakte onderscheid tussen "solitude" en "retirement". 
Ook over "retirement" spreekt hij positief. Dit is het best te vertalen 
door het "leven des gerusten landmans". Men leefde met het hele 
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gezin in een landelijke, rustige omgeving (16). 
1.3. De Verlichting in het Duitsland van de 18e eeuw; Johann Georg 
Zimmermann 
INLEIDING 
In de filosofie van de 18e eeuw was de stolsch-epicurische 
moraalfilosofie van de oudheid gemeengoed geworden. Het 
stoisch-burgerlijke plichtsgevoel zag grote voordelen in de 
afzondering. Ontwikkeling van de geest bood pedagogische 
mogelijkheden. De Verlichting, een geestelijke stroming die begon in 
de 18e eeuw, had als kenmerk een geesteshouding en 
wereldbeschouwing waarin de menselijke ratio centraal stond in 
denken en leven. Het was de autonomie van de "optimistische" rede. 
De wetenschap nam de leiding van het geestelijke leven over, 
bovennatuurlijke openbaring en christelijke dogmatiek traden op de 
achtergrond. De mens in de Verlichting leek geen dogmatiek meer 
nodig te hebben. Velen stonden ook vijandig tegenover de kerk. Men 
hield ervan over zichzelf te reflecteren. Ook als reactie op de wijdse 
en speculatieve boven de mens uitreikende Baroktheologie, die weinig 
rekening hield met de individuele mens, vond in de Verlichting een 
zeer sterke en algemene privatisering van het leven plaats en 
daarmee een niet geringe verdere individualisering. De verandering 
die zich in de filosofie voltrok door de empirisch-sensualistische 
elementen bij een Engelse dichter als Alexander Pope (1688-17W) en 
een Schotse denker als David Hume (1711-1776) leidde ook in de 
Duitse landen tot het ontstaan van de individuele psychologie, de 
analyse van de eigen ziel. Ze is van fundamenteel belang voor het 
denken over "Einsamkeit" (17). Het is met name de Verlichting 
geweest, die het denken daarover mogelijk maakte. Populaire 
filosofen bestudeerden de voor- en nadelen ervan en er ontstonden 
tijdschriften met titels als: "Der Vernuftige Träumer", "Einsame 
Nachtgedanken", "Der Einsiedler", "Der Eremit" (18). "Einsamkeit" 
was voor de gecultiveerde geest een belangrijke aangelegenheid. Het 
ideaal van de wijze was te leven in afgeslotenheid. Dit was geheel in 
overeenstemming met wat in het Engels "solitude" of "retirement" 
werd genoemd. 
Kenmerkend voor de Duitse en Oostenrijkse Verlichting was het 
ontstaan van de pedagogie dat wil zeggen de normerende, belerende 
concentratie op het opgroeiende individu Mensen als Johann Basedow 
(1723-1790), Joachim Campe (1746-1818), Christian Salzmann 
(1744-1811) en Johann Pestalozzi (1746-1827) waren bekende 
pedagogen in die tijd. Tevens werden Engelse werken als die van 
Penn in het Duits vertaald. In deze vertalingen zetten men de 
"sclitudo"- en "retiremenf-gedachten om in een "Einsamkeits"-ideaal 
(19). 
"Einsamkeit" werd middel tot vorming van de geest, tot persoonlijke 
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groei en ontwikkeling en de weg naar deugd en geluk. De mens van 
de Verlichting verlangde ernaar om zich voor een korte periode te 
kunnen ontspannen van de dagelijkse plichten en activiteiten (20). De 
"Einsamkeit" werd rationeel geanalyseerd. Men maakt duidelijk on-
derscheid tussen voor- en nadelen ervan en tussen ware en valse 
"Einsamkeit". Kenmerken van de valse "Einsamkeit" waren: 
godsdienstige dweperij, monastieke ascese en wereldvijandig 
mysticisme. Omdat de mens zich betrokken voelde bij het 
maatschappelijk gebeuren lag het voor de hand dat hij de valse 
"Einsamkeit" afwees. Men bekritiseerde de absolute en permanente 
afzondering in het monastieke leven scherp. Bekende critici waren: 
Gotthold Lessing (1729-1781) ("Der Eremit"), Albrecht von Haller 
(1707-1777) ("Die falsche menschliche Tugenden" (1730)), Christoph 
Wieland (1733-1813) ("Sixt und Klärchen oder der Mönch und die 
Nonne" (1775) en, "Die Wasserhufe oder der Einsiedler und die 
Senechallin von Aquilleja" (1795)) en tenslotte Johann Georg 
Zimmermann, die monniken zelfs "Heilige Halunken" noemde. Deze 
kritiek is te begrijpen. 
Het grote verschil tussen de afzondering van de anachoreten en de 
afzondering in de Verlichting is dat de anachoreten zich definitief 
van de maatschappij afwendden, terwijl de mens in de Verlichting 
zich tijdelijk ervan afwendde om daarna vol energie terug te keren 
naar de samenleving om haar van de vruchten van de afzondering te 
laten profiteren. 
JOHAN_GEORG_ZIMMERMANN^_LEVEN_EN_WERK 
Johann Georg Zimmermann (1728-1795) werd om meerdere redenen in 
het kader van deze studie gekozen. Allereerst heeft hij zich vrijwel 
zijn leven lang bezig gehouden met de analyse van "Einsamkeit" en, 
wat nog belangrijker is, hij heeft zijn gedachten neergelegd in min of 
meer omvangrijke werken die tussen 1756 en 1785 verschenen (21). 
Dit is wel het omvangrijkste oeuvre over dit thema dat in de 18e 
eeuw verscheen (in totaal meer dan 2250 bladzijden) Er zijn vele 
studies, verhandelingen en commentaren geschreven over Zimmermann 
en zijn werk. Zelfs in de twintigste eeuw wordt hij nog regelmatig 
geciteerd. Er zit tevens een nadeel aan de behandeling van 
Zimmermann in het kader van deze studie. Zijn werken werden en 
worden in talloze studies geciteerd, zonder dat men kan zeggen dat 
zijn denken over "Einsamkeit" uitzonderlijk is, of een hoog niveau van 
wetenschappelijk denken bereikt. Werner Milch noemt hem: een 
"popular-philosoph" (22). 
Zo ontstond een sneeuwbaleffect, zodat men zich moet afvragen of 
Zimmermann wel de eer verdient die hem toegezwaaid werd en wordt. 
Ondanks de vraagtekens die hierbij gezet worden, is toch gekozen 
voor behandeling van deze boeiende persoon die interessante dingen 
schreef over ''Einsamkeit". Dat Zimmermann in deze paragraaf nogal 
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uitgebreid aan de orde komt, vindt zijn oorzaak zowel in de omvang 
van zijn werk als ir. de invloed die hij heeft uitgeoefend en nog 
uitoefent. 
Zimmermann werd op 8 december 1728 in het Zwitserse stadje Brugg 
geboren. Zijn vader was er raadsheer. Zijn moeder was een 
Franstalige Zwitserse. Tot 1742 kreeg hij thuis príveles om vervolgens 
naar de academie te Bern te gaan waar hij filosofie, Grieks en 
geschiedenis studeerde en zich oefende in de welsprekendheid. In 
1747 ging hij naar de universiteit van Gcttingen om medicijnen te 
studeren. In 1751 werd deze studie met een promotie afgesloten. Na 
een korte studiereis door Frankrijk en Nederland vestigde hij zich 
achtereenvolgens in de steden Göttingen, Bern, weer in Göttingen en 
tenslotte Brugg om daar een praktijk op te zet ten. Tot 1768 zou hij 
daar blijven en hij zou er ook in het huwelijk treden. Hij leefde 
teruggetrokken, vooral omdat hij de burgers van deze stad bekrompen 
vond. 
In deze afzondering ontstonden zijn eerste pubiikaties, waaronder ook 
"Betrachtungen über die Einsamkeit", zijn eerste werk rond dit thema. 
Hij schreef een biografie over zijn leermeester Halier, medische 
verhandelingen, politieke werken en zelfs gedichten. In 1768 werd hij 
naar Hannover geroepen en benoemd tot "königlicher 
Grossbritannischer Leibmedicus". Hij werd bekend, verkeerde in de 
hoogste kringen en was een welgesteld en geslaagd man. Door de vele 
verplichtingen en werkzaamheden werd hij echter spoedig overbelast 
en nerveus. Bovendien werd hij zwaar door het noodlot getroffen. In 
1770 overleed zijn echtgenote en moest hij zelf een zware operatieve 
ingreep doorstaan. In 1777 bleek zijn zoon geestesziek te zijn en in 
1781 overleed zijn dochter. Hij bleef alleen achter, met eer en roem 
beladen, maar alleen (23). 
In deze tijd schreef hij voor het "Hannoverische Magazin" artikelen, 
die gebundeld werden in het boekje "Von der Einsamkeit" (1773). In 
1775 ging hij weer terug naar Zwitserland, waar hij in 1782 voor de 
tweede maal in het huwelijk trad, ditmaal met mejuffrouw von 
Berger. Voor zijn omvangrijke en tussen 1784 en 1785 gepubliceerde 
werk "über die Einsamkeit" werd hij door de keizerin van Rusland, 
Katharina II, tot ridder in de orde van St. Wladimir geslagen en zo 
tot de adelstand verheven. 
Een ander hoogtepunt in zijn leven werd gevormd door het feit, dat 
keizer Frederik de Grote hem aan zijn ziekbed riep en zich door hem 
liet behandelen. Hierover heeft Zimmermann meermaals geschreven 
en, tot groot ongenoegen van velen, met veel vertrouwelijke details 
(24). Zimmermann schreef ook over zijn persoonlijke relatie met 
Frederik de Grote. Het feit dat hij zo in detail de ziekte van 
Frederik de Grote en zijn eigen rol in diens genezingsproces besprak, 
heeft hem vele goede vrienden gekost, onderwie Hippel, von Knigge 
en Nicolai. 
In de laatste jaren van zijn leven was hij alleen. Het karakter van 
Zimmermann was uitermate moeilijk. Er werd van hem gezegd, dat hij 
zeer gecompliceerd, contrasterend en polemisch van aard was, een 
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man van wie men niet zou kunnen houden dan na hem van nabij te 
hebben leren kennen en waarderen. 
Hij was temperamentvol, onrustig, onbestendig en veranderlijk van 
stemming, standpunt en mening. Het enige constante bij Zimmermann 
waren het tempo van zijn leven en van zijn werk (25). Hij was ijdel 
en hoogmoedig en verheerlijkte zichzelf nogal eens. Hij kon ook erg 
hoffelijk zijn, had gevoel voor de werkelijkheid en een grote liefde 
voor de natuur. Er was bij hem sprake van een voortdurende 
pendelbeweging tussen ratio en gevoel. Misschien zou men zelfs 
kunnen zeggen dat in zijn persoon (en ook in zijn werk) de Romantiek 
en de Verlichting voortdurend met elkaar in dialoog waren, een 
polemische dialoog weliswaar. Bij dit alles was hij ook 
hypochondrisch. Dit laatste was in de 18e eeuw overigens niet zo 
vreemd. Vele mensen leden aan hypochondrie. Zimmermann v/ist dat 
hij hieraan leed en hij beschouwde dit als een microscoop waardoor 
hij het lijden van zijn eigen lichaam bekeek. 
De karakterstructuur van Zimmermann is het best te vergelijken met 
die van Arthur Schopenhauer (1788-1860). Een verdere overeenkomst 
tussen beiden is dat ook Schopenhauer "Einsamkeit" prees als de 
enige toevlucht voor de uitzonderlijke geest. 
Zijn leven lang heeft Zimmermann getracht een evenwicht tot stand 
te brengen tussen het leven in afzondering en het leven in de 
samenleving (26). 
De pendelbeweging tussen ratio en gevoel was ook af te lezen aan 
zijn maatschappelijk gedrag. Hij werd getrokken tussen het leven in 
afzondering en het leven aan het hof, tussen mensenschuwheid en 
verlangen naar mensen, tussen verachting voor de maatschappij en 
een dringende behoefte aan eerbewijzen van diezelfde maatschappij. 
Zimmermann was harmonisch in disharmonie. Zijn leven was niet 
gemakkelijk. De prijs die hij voor de roem moest betalen was hoog, 
namelijk het verlies van zijn vrienden, die hij door zijn gedrag van 
zich afstootte. In zijn laatste levensjaar verloor hij het proces, dat 
hij tegen von Knigge had aangespannen, omdat deze een satire over 
hem geschreven had (27). Ziek en moegestreden overleed Zimmermann 
op 7 oktober 1795. Hij pleitte zijn leven lang voor de vrijwillige en 
zelfgekozen "Einsamkeit", maar door zijn moeilijk en polemisch 
karakter raakte hij in een onvrijwillige afzondering en isolement. 
Het speuren naar Zimmermanns denken over "Einsamkeit" is een 
uiterst moeizame zaak en wel om meerdere redenen. Zimmermann was 
geen systematische denker. Wanneer men zijn werken gelezen heeft, 
dan blijft niet de indruk van een heldere analyse achter. Begrippen 
worden gehanteerd doch niet geanalyseerd; thesen gebruikt, doch niet 
gemotiveerd. Hij viel nogal eens in herhaling en hij was daarbij zeer 
uitvoerig. Voor zover door hem een methode werd gehanteerd is dit 
de polemische methode. Hij wilde zich afzetten tegen de overdreven 
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"Einsamkeit", die hij "Falsche Einsamkeit" noemde en liet zijn emoties 
in het betoog een niet onbelangrijke rol spelen. Voor hem speelde in 
heel zijn denken het gevoel een grotere rol dan het systeem (28). 
Wanneer men naar de eerste pagina van zijn werkje "Von der 
Einsamkeit" kijkt, dan staat daar een afbeelding van een oude man, 
zittend op een rots, alleen in de natuur. Naast hem ligt een boek. 
"Einsamkeit" heeft voor Zimmermann de betekenis, die door Horatius 
aan de term "solitudo" werd gegeven. De afbeelding doet denken aan 
het beeld van Rodin, "le Penseur". 
Een eerste indruk van zijn denken is gegeven met deze afbeelding en 
in de rest van het boekje wordt dit alleen maar duidelijker. 
Reeds in zijn jeugd zocht Zimmermann met zijn vriend Daniel Stapfer 
die "Einsamkeit", die niets meer was dan het toeven in de rustige 
natuur (29). In zijn studententijd was het niet meer de liefde tot de 
natuur, maar zijn werklust en zijn sterke drang naar literaire 
prestatie en roem, die hem in "Einsamkeit" deden verblijven (30). De 
"Einsamkeit" was tot dan toe steeds zelfgekozen en bron van crea-
tiviteit en kracht. 
In zijn latere levensfase zou dit keuze-element vrijwel verdwijnen. Ze 
werd niet geïdentificeerd met alleen-zijn, alhoewel vaak de indruk 
werd gewekt dat Zimmermann met "Einsamkeit" hetzelfde bedoelde 
als wat wij nu afzondering noemen. Hij noemde de ware "Einsamkeit" 
"Qualitative Artung" (geaardheid die kwaliteit heeft) en "Lage der 
Seele", waaruit moge blijken dat "Einsamkeit" niet per se samenviel 
met "Alleinheit", maar dat zij wel bij elkaar hoorden om te komen tot 
verdieping van zichzelf. Bovendien schreef hij dat men ook buiten de 
kloostermuren "einsam" kan zijn en dat de omgang met zichzelf 
overal mogelijk is, zelfs in een druk bevolkte stad (31), daar men ook 
"einsam" kan zijn waar men niet alleen is (32). 
"Einsamkeit" behoorde steeds zelfgekozen en vooral tijdelijk van aard 
te zijn. Hij spreekt erover in termen van "ein ebenfalls ev/ig für mich 
verschwundenes Glück" (33). Elders in hetzelfde werk zegt hij: "Een 
filosoof zoekt de "Einsamkeit", deels uit ongenoegen en afschuw van 
de wereld, deels uit verlangen zijn geest en zijn hart steeds meer te 
verheffen tot de erkenning van het goede en het ware" (34). 
Hier blijkt de paradox, die de bestudering van het werk en leven van 
Zimmermann zo boeiend maakt. V/at hij over de filosoof zegt meent 
hij, maar tegelijk beseft hij dat door zijn polemisch karakter zijn 
vrijwillige "Einsamkeit" in een onvrijwillige is omgezet (35). Er was 
geen keuze meer. Zijn boeken vormden voor hem uiteindelijk de enige 
mogelijkheid om met de mensen te communiceren. 
Er zijn volgens Zimmermann meerdere redenen, die het zoeken van de 
"Einsamkeit" aantrekkelijk en zelfs noodzakelijk maken. Via de 
"Einsamkeit" kan de mens zich vervolmaken. Deze volmaaktheid 
bestond in het verlies van de zinnelijkheid en het ontwikkelen van 
hogere gedachten. Zijn ideaal was dat van de jongeling, die met een 
boek op zak een berg beklom om daar alleen te zijn en te studeren. 
Hij verhaalt van de Griekse filosofen zoals Demosthenes, Homerus en 
Socrates, die allen in "Einsamkeit", dat wil zeggen in zelfgekozen 
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tijdelijke totale afzondering van de gemeenschap, hun ideeën 
ontwikkelden. In de modus van het utilitaristische denken komt de 
oude positieve opvatting over "solitudo" bij Zimmermann terug. 
"Einsamkeit" als heelmiddel tegen fysieke en psychische vermoeidheid 
(36). De mens heeft een drift tot "Einsamkeit"; een zeer sterke 
behoefte zich terug te trekken en na te denken over zijn bestemming. 
Zimmermann onderscheidde diverse vormen van "Einsamkeit": 
"einsames Aufenthalt" (37), "einsame Insel" (38), "die "Einsamkeit" 
seines Zimmers" (39), "in dem einsamen und demutigen Kloster" (40), 
en "die einsame Arbeit" (41). 
Voor de solitairen in Indie, Зарап en de andere Aziatische landen, 
alsmede voor de oud-joodse en vroeg-christelijke solitairen had 
Zimmermann v/einig waardering, daar zij zich totaal uit de 
maatschappij terugtrokken en tegelijk parasiteerden op deze 
maatschappij. Een afnemend aantal burgers moest een toenemend 
aantal solitairen onderhouden (42). 
Enkele oorzaken van de neiging tot toeven in de afzondering werden 
door hem uitvoerig behandeld. Morele, fysieke, klimatologische 
omstandigheden, alsook het temperament van een volk en de 
regeringsvorm van een land zouden er oorzaak van kunnen zijn dat 
mensen de neiging kregen zich uit de samenleving terug te trekken 
(43). 
"Einsamkeit" betekende voor Zimmermann primair: de tijdelijke 
omgang met zichzelf (44). De mens trok zich alleen maar terug om 
daarna met vernieuwde kracht en met verworven inzicht en goed 
uitgev/erkte gedachten de gemeenschap pedagogisch tegemoet te 
treden. 
Omgaan met zichzelf, eenmaal aangeleerd, kan men ook in gezelschap 
van anderen (45). De echte "Einsame" was een gelukkig mens. 
"Einsamkeit" discrimineerde mensen ook. Zij was immers niet voor 
iedereen weggelegd. De wijze verveelde zich in gezelschap en zocht 
de "Einsamkeit", de domme verveelde zich in "Einsamkeit" en zocht 
gezelschap. Zo werden "Einsamkeit" en maatschappij ("Gemeinschaft") 
tot eikaars tegenpolen gemaakt. Zimmermann heeft niet per se willen 
bijdragen tot een vorm van individualisering. De individualisering, die 
kenmerkend zou worden voor de moderne burgerlijke maatschappij, 
was hem vreemd. De mens was wel een individu, maar het accent lag 
daarbij op waardering van het nut van "Einsamkeit" voor de 
gemeenschap (46). Het ging er om de medemensen te helpen met de 
verheven gedachten, die in "Einsamkeit" ontwikkeld werden (47). Het 
ging hem meer om een gezindheid dan om de ratio (48). 
Wat Zimmermann in de kleinere voorstudies aan gedachtengoed heeft 
verwerkt komt zeer uitvoerig weer terug in zijn vierdelig werk "über 
die "Einsamkeit". Alhoewel hij na zijn essayistische werken in deze 
vier banden het thema filosofisch wilde uitdiepen is hem dit niet 
gelukt. Zijn methode bleef dezelfde. Dezelfde gedachten en 
voorbeelden met veel meer woerden, worden bladzijde na bladzijde 
uitgesponnen. Het eerste deel behandelt de relatie tussen 
"Geselligkeit" en "Einsamkeit" waarbij aan de laatste een positieve 
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waarde wordt toegekend. 
Voor de bespreking van de neiging tot "Einsamkeit" ("Trieb zur 
Einsamkeit") had hij bijna driehonderd bladzijden nodig (49). In het 
tweede deel hield hij zich uitsluitend bezig met de nadelen ervan. De 
nadelen zijn in feite nadelen van een overdreven, ongezonde en te 
ver doorgevoerde afzondering (50). Het derde boek handelde over de 
voordelen van "Einsamkeit". Het vierde deel ging hier verder op door, 
middels de beschrijving van de voordelen ervan voor het hart (51). 
Vooral in dit omvangrijke hoofdwerk wordt evident dat Zimmermann 
geworteld is in de Verlichting en hier blijkt zijn pedagogische 
intentie (52). Zijn protest tegen de maatschappij en het 
maatschappelijk verkeer was echter in wezen niet volgens de geest 
van de Verlichting. De geest van de Verlichting was immers juist een 
geest van de maatschappij en die geest had tevens als kenmerk: een 
uitgesproken stadsgeest te zijn waar het individu in het 
maatschappelijk verkeer centraal stond. Deze paradox, die zich vooral 
in zijn latere leven manifesteerde, had twee oorzaken. Hij kon zich 
niet onttrekken aan de invloed van de "Empfindsamkeit", een Duitse 
literaire stroming tussen 17Ψ0 en 1780 die parallel liep met de Duitse 
Verlichting. Hoev/el hij zijn minachting voor deze stroming duidelijk 
uitgesproken heeft (53) zijn in zijn belangrijkste werken toch sporen 
ervan te vinden (54). Tevens raakte hij onder invloed van de "Sturm 
und Drang"-periode, eveneens een Duitse literaire stroming tussen 
177Û en 1790. Hij had diverse overeenkomsten met schrijvers uit deze 
stroming, onder andere de afwijzing van elke systematiek, het 
opponeren tegen het maatschappelijk conventionele, en het 
enthousiasme voor Goethes "Die Leiden des Jungen Werther", dat hij 
een voor hem "unsterbliches Buch" noemt (55). 
Zimmermann vormde een overgang naar een nieuwe periode in de 
geschiedenis. Hij prees "Einsamkeit" als mogelijkheid om tot ver-
dieping en geestelijke groei te komen. Hij deed dit vanwege zijn 
verantwoordelijkheidsgevoel ten aanzien van de medemens die hij niet 
missen koru Hij had behoefte aan het society-leven. Diverse soorten 
"Einsamkeit" werden door hem afgekeurd. Wat niet uit goede motieven 
voortkwam, kon niet leiden tot iets goeds. "Einsamkeit" mocht nooit 
leiden tot een keuze voor absolute of definitieve verzaking van 
intermenselijke relaties. Zij was steeds gewild en tijdelijk van aard en 
werd zo gemaakt tot bron van inspiratie en creativiteit. De 
pedagogische opdracht, een bijzonder element in het Duitse denken 
van de 18e eeuw, stond centraal. "Einsamkeit" moest ergens toe 
dienen; de gemeenschap moest ermee gebaat zijn dat de mens zich 
tijdelijk terugtrok. 
Zimmermann gebruikte naast de term "Einsamkeit" ook de term 
"Vereinsamung". De termen verschilden inhoudelijk niet van betekenis. 
Hij bedoelde met "Einsamkeit" niets anders dan "der gesellschaftliche 
Tatbestand der Vereinsamung, der Wunsch des im Trubel beruflicher, 
höfischer, bürgerlicher Verpflichtungen enervierten Menschen, sich in 
die Stille zurückziehen und ungestört sammeln zu können" (56). 
Men begint de "Einsamkeit" subjectief te beleven. Was in de klassieke 
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oudheid en bij Petrarca de "solitudo" nog object van filosoferen, bij 
Zimmermann begon het subjectieve element door te dringen, hetgeen 
vooral bleek uit zijn levensloop er,, hoewel in mindere mate, ook uit 
zijn geschriften. 
IA De 19e eeuw; strijd, depressie en eenzaamheid; Arthur Schopen-
hauer, S¿ren Kierkegaard en Friedrich Nietzsche 
ап.п.1§.£И^£.КкКШЕ~£2.Е1К?И 
Naarmate de industrialisatie zich verder doorzette en de mens de 
wereld als maakbaar en als object van handelen ervoer, ging dit het 
denken beïnvloeden. Het 18e eeuwse rationalisme en naturalisme 
leidde in de 19e eeuw mede tot verdergaande individualisering. Het 
kapitalisme en het socialisme zijn, hoe dan ook, vruchten van de 
opkomst der grootindustrie. Rond IMO ontstond de socialistische 
arbeidersbeweging met revolutionaire tendensen. 
1848 staat in de geschiedenis te boek als revolutiejaar. In vrijwel 
heel West-Europa vond strijd plaats. De motieven waren echter niet 
steeds dezelfde. Frankrijk leed in 1847 onder een grote economische 
crisis, de regering stond afwijzend tegenover hervormingen. De 
bevolking werd opstandig en in februari 1848 kwamen de Parijse 
arbeiders, bijgestaan door studenten, in opstand en v/ierpen het 
regime (de grondwettelijke monarchie) omver. 
Duitsland leed eveneens onder de economische crisis van 1847. In 
1848 brak te Berlijn een revolutie uit die vrijwel meteen een 
nationale aangelegenheid werd. Zij begon als een politieke revolutie 
en werd spoedig een sociale revolutie. Vocht men aanvankelijk voor 
vrijheid van vereniging en drukpers en voor jury-rechtspraak, later 
vocht men voor rechtvaardige economische verhoudingen en een 
betere arbeidsverdeling. De politieke en eccnoaiische malaise was 
algemeen voelbaar. De strijd eindigde echter alom in een nederlaag 
voor de arbeiders en allen die hen steunden. De ontmoediging die 
hiervan het gevolg is gev/eest is bij veel schrijvers en denkers uit de 
19e eeuw te bespeuren. 
De eerste helft van de 19e eeuv/ werd voorts getypeerd door een 
cultuurstroming in West-Europa, die aan het eind van de 18e eeuw 
begon en die doorliep tot na het midden van de 19e eeuw, als reactie 
op het nuchtere rationalisme, het teruggrijpen op de klassieken en de 
Verlichting (57). Deze cultuurstroming heette Romantiek. Deze 
stroming heeft een stempel gedrukt op filosofie, theologie, 
letterkunde, schilderkunst en muziek, kortom op de gehele westerse 
19e eeuv/se beschaving. Het was een poging contact te krijgen met de 
ziel der dingen. 
In de Romaniiek hechtte men grote waarde aan het gevoel en de 
verbeelding. 
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Men had aandacht voor het onbewuste in de mens, net oneindige, het 
eeuwiga Symbolen speelden een belangrijke roL Een bepaald gevoel 
voor traditie ontwikkelde zich. Men greep terug op de Middeleeuwen, 
een door de Verlichting verguisde periode. (De interpretatie van de 
Middeleeuwen als duistere overgangsperiode is een erfenis van de 
Verlichting.) 
Nadeel bij de Romantici was, dat het gevoel overgewaardeerd werd. 
Ook het verlangen naar het oneindige en het ontvluchten van de 
wereld omwille daarvan ging bij sommigen nogal ver. De Romantici 
wekten de indruk niet gelukkig te zijn met de tijd en de cultuur 
waarin zij leefden. Zij leken voortdurend op zoek naar het verloren 
paradijs. 
Jean Jacques Rousseau (1712-1778) gaf belangrijke impulsen aan de 
Romantiek. Hij stelde dat de mens van nature goed was, maar dat hij 
door de samenleving ertoe werd gebracht het verkeerde te doen. De 
Romanticus zwierf door de ongerepte natuur en liet de elementen op 
zijn gemoed werken (58). 
De protestantse theoloog Friedrich Schleiermacher (1768-1834) was 
een Duits representant van de Romantiek. Tegenover het rationele en 
analyserende van de 18e eeuwse Verlichting stelde hij in zijn 
theologie het gevoel en het esthetisch beleven. In zijn belangrijke 
dogmatische werk; "Der Christliche Glaube nach den Grundsätzen der 
Evangelischen Kirche" (1821), typeerde hij godsdienst als gevoel. Het 
gevoel werd zó belangrijk en maatgevend dat geloofsformuleringen bij 
hem aan waarde inboetten. Gevoelens werden norm voor christelijke 
waarheid. 
De bestudering van het omgaan met "Einsamkeit" in de Romantiek 
stuit op meerdere problemen. Filosofen en theologen spraken vrijwel 
niet over dit thema. Het leek voor hun denken weinig relevant. 
Romantische dichters beschouwden het daarentegen als zeer 
wezenlijk, maar benoemden het anders, dat wil zeggen ze gebruikten 
de termen "Einsamkeit", "loneliness" en eenzaamheid vrijwel niet. 
Had bij Zimmermann "Einsamkeit" nog een positieve, creatieve 
betekenis en was ze eigen aan het genie, de schepper, de pedagoog, 
bij de 19e eeuwse Romantici is sprake van een sterke aandacht voor 
de ervaren emoties, een subjectivering van dit begrip. Denken was 
ervaren en deze ervaring uitdrukken. Men gebruikt hiervoor ook we) 
de term subjectivisme. "Einsamkeit" kreeg de betekenis van absolute 
verlatenheid. Er was een kloof ontstaan die het ene individu van het 
andere scheidde. Die klcof was zowel ongewenst als onoverbrugbaar. 
Kenmerkend voor de Romantici was de worsteling met zichzelf en de 
wereld. Zij leden aan een "Einsamkeit", die zowel onontkoombaar was 
als voorwaarde voor hun denken. Zij zochten haar, omdat ze niet 
anders konden zelfs niet wanneer het lijden ondraaglijk v/erd. Sporen 
daarvan vinden v/e nog bij Arthur Schopenhauer, Stiren Kierkegaard 
en Friedrich Nietzsche die uiteraard niet meer tot de Romantiek in 
strikte zin behoorden. 
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Hoewel er geen romantische filosofen zijn, zijn er wel filosofen wier 
denken beïnvloed is door de Romantiek. 
Arthur Schopenhauer (1788-1860) is naar zijn filosofisch denken te 
rangschikken in de rij van 19e eeuwse Duitse idealisten, waarin 
namen als Johann Gottlieb Fichte (1762-1814), Friedrich von Schelling 
(1775-1854), Georg Hegel (1770-1831), Friedrich Schleiermacher 
(1768-1843) en Johann Friedrich Herbart (1776-1841) voorkomen. 
Schopenhauer, die in deze studie is opgenomen omdat hij een visie op 
"Einsamkeit" in zijn geschriften heeft neergelegd die vrijwel contrair 
is aan die van Johann Georg Zimmermann, neemt in deze rij een 
bijzondere plaats in, daar hij het primaat van de rede verving door 
het primaat van de wil. Mede daardoor kwam hij tot een 
pessimistische visie van verzaking aan de wereld terwijl andere 
idealisten juist kwamen tot een optimistische levensaanvaarding. Hij 
werd in het universitaire leven bovendien niet geaccepteerd; ook dat 
stemde hem bitter en pessimistisch. Het pessimisme en zijn ascetisch 
ideaal hebben zijn denken over "Einsamkeit" bepaald. 
Schopenhauer heeft als filosoof vooral door zijn werk "Die Welt als 
Wille und Vorstellung" (1819) naam gemaakt. De opvatting van 
Schopenhauer is dat de wereld in zijn diepste kern wil is, terwijl zij 
aan het denken louter als voorstelling verschijnt. De wereld 
verschijnt als object voor de denkende mens die subject is. De mens 
kent zichzelf als lichaam (als object) en tevens als wil. Het lichaam 
is de objectivering van de v/il. Wil en lichaam zijn een identieke 
werkelijkheid. Het lichaam is de zichtbaar geworden wil. De wil is 
het innerlijke aspect van het lichaam. Zo is ook de natuur te bezien. 
Alles wat ons als object voorkomt is wil. 
Wat is dar. wil? Niet alleen een bewust begeren, maar ook de 
groeikracht van planten, de chemische en mechanische werkingen 
alsmede de instincten. De wil is een voor de mens niet t e 
doorgronden oerdrang, levensdrang. De oerwil wordt nooit bevredigd, 
daar elke bevrediging onmiddellijk een nieuwe behoefte en begeerte 
oproept. Elke droom, die wordt verzadigd, eindigt in een pijnlijke 
ontnuchtering. Zijn psychologie en moraal zijn pessimistisch. De mens 
raakt verstrikt in de kringloop van begeerte, overvloed, pijn en 
verveling. Het hoogste wat de mens kan bereiken is de afwezigheid 
van begeerte, pijn en verveling. 
De mens moet zich van de wereld bevrijden. Deze bevrijding kan, 
volgens Schopenhauer, slechts geschieden middels de ascese die de 
levenswil doodt. 
Dit gebeurt reeds in eerste aanzet in het gevoel van medelijden. In 
het medelijden herkent men zich in het lijden van de ander. Het 
totaal doden van de levenswil is van belang voor het losmaken van de 
begoocheling van de voorstellingswereld. Via "Einsamkeit", die niets 
anders is dan een zich afwenden van de wereld en een zich v/enden 
tot zichzelf, kan de mens zich losmaken van, zich onthechten aan de 
wereld. "Einsamkeit" en alleen-zijn zijn bij Schopenhauer identiek aan 
elkaar (59). 
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"Einsamkeit" is kenmerk van de gecultiveerde en ontwikkelde mens. 
De liefde ervoor is bij Schopenhauer geen natuurlijke eigenschap, 
maar dient gecultiveerd t e worden. Het gaat echter niet om een 
positieve beoordeling van "Einsamkeit" zoals die bij Zimmermann 
gevonden wordt. Schopenhauer t reedt niet terug uit de wereld 
omwille van de pedagogische waarde van "Einsamkeit", maar omdat 
hij van de zinloosheid van het bestaan overtuigd is. Zijn visie op 
"Einsamkeit" kreeg vooral na de politiek turbulente situatie na 18^8 
veel aanhang. Na de nederlagen van 18Ψ8 leek men zich in 
Schopenhauers opvattingen t e herkennen. Eer, tijdgenoot van 
Schopenhauer is de veel bestudeerde filosoof-theoloog Stfren 
Kierkegaard Hij heeft met veel genoegen de werken van 
Schopenhauer gelezen maar zich toch scherp van het gedistantieerd. 
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S^ren Kierkegaard (1813 - 1855) is als filosoof het vleesgeworden 
protest tegen de drie milieu's waaruit hij afkomstig was, t e weten a) 
het burgerlijk kapitalisme, b) een romantisch-piëtistische vroomheid 
en c) de idealistische filosofie van Hegeliaanse signatuur. De 
misleiding ligt voor de hand om hem dan te situeren in de 
alternatieven van een radikaal-politiek gelijkheidsideaal (ad a), een 
bewuste buitenkerkelijkheid of zelfs verlicht atheïsme in het spoor 
van Feuerbach (ad b) en een materialistische anti-metafysische erva-
rings-eenzijdigheid (ad c). In alle gevallen neemt hij in deze alterna-
tieven een zeer genuanceerde tussenpositie in. Dat geldt ook van de 
spanningsverhouding o.a. tussen individu (cq. eenzaamheid) en 
gemeenschap (sccialiteit), tussen geloof in de rede en redelijk geloof 
(60). 
De eerste reden waarom hij het zijn lezers zo moeilijk maakt met 
vele pseudoniemen en sterk uiteenlopende literaire genres, schuilt 
primair in zijn overtuiging dat de filosofie, sinds de Renaissance 
verziekt in systematisch objectivisme, ook - ja zelfs primair de taak 
heeft om de zin van dit individuele sterfelijke bestaan te doordenken. 
Het gaat dan cm waarheid die alleen existentieel mededeelbaar is. 
Dat vereist een geheel eigen vorm van communicatie: die van de 
parabel, waaruit de conclusie aan de lezer zelf wordt overgelaten. 
Een tweede reden - een toevallige - waarom hij nog steeds slecht 
begrepen wordt, ligt in het feit dat voornoemde tussenpositie in haar 
nuances geheel is ontgaan aan de Duitse Kierkegaard-vertaling en 
-studie. Deze heeft hem over Europa verspreid, maar tegelijk ook en 
welhaast onvermijdelijk, gekarakteriseerd als een grillige tr ieste 
laat-romanticus, geniaal, doch alleen maar zielig verkrampt op zijn 
eigen melancholische ik. 
Omdat levenservaring en het wijsgerig denken bij Kierkegaard één 
zijn, wordt het abstracte betoog steeds weer teruggedompeld in de 
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harde realiteit, of schuilen omgekeerd, de meest wezenlijke 
filosofische inzichten onmiddellijk tussen de regels van wat op het 
eerste gezicht slechts een verhaal schijnt. 
Maar er is nog een derde reden voor dat maskerspel achter de 
pseudoniemen: menselijk filosoferen is méér dan dat men (als Hegel) 
een systeem construeert; het eist ook, zelfs primair, dat je je als 
denker, bezorgd om de zin van je leven, bloot durft te geven in je 
originaliteit. Hier ontstaan de moeilijkheden. Is er een wijsbegeerte 
(wijsgerige antropologie) over "privatissima" mogelijk? Waar ligt de 
grens van het ontoegankelijk zelfrespect en het respect voor de 
ander? En vooral: tot welke diepte kan een mens voor zichzelf 
transparant worden? 
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In een zeer omvangrijk oeuvre legt Kierkegaard zijn inzichten 
hieromtrent vast. Na zijn dissertatie "Over het begrip ironie" (1841), 
volgen de werken elkaar in een onvoorstelbaar tempo op. In 1843: 
"Het een of het ander", over het verschil tussen vrijheid-van en 
vrijheid-tot. In 1843 "Vrees en beven" (61) over de vraag in hoeverre 
gelooi mededeelbaar is en redelijk te verantwoorden; tegelijk ook "De 
Herhaling" over leven-naar-achteren en leven-naar-voren. Eén jaar 
later verschijnt "Het begrip angst", een analyse van wat Kierkegaard 
als het wezenlijke in de mens ziet: te worden aangetrokken door het 
fascinerende en afgestotea dcor het verschrikkelijke. In datzelfde 
jaar ook: "Wijsgerige Kruimels", een filosofisch tractaat over het 
verschil tussen historisch weten en apriori-weten; dit in verband met 
de vraag of de vleeswording van God in één konkrete mens denkbaar 
is. In 1845 verschijnt de omvangrijke roman "Stadia op de levensweg", 
een speels-diepzinnig boek over de drie levensfasen van de mens. In 
januari 1846 volgt "Afsluitend onwetenschappelijk naschrift", een 
afrekening met alle objectiverende idealisme en een ontwerp van een 
filosofische interpretatie van de unieke zijnswijze van de mens als 
een 'inter-esse' (tussenwezen) tussen tijd en eeuwigheid, vrijheid en 
noodzakelijkheid, eigenheid en algemeen-menselijkheid. Heel dit werk, 
van 1841-1846, is bedoeld als een herhaling van alles wat in het 
Westen ooit doordacht is aan humane werkelijkheid, mogelijkheid 
en/of fataliteit. 
Intussen waren alle voornoemde werken konstant vergezeld van kleine 
"Stichtelijke Toespraken" in simpele vroomheidstaal hetzelfde 
behandelend, als wat in de wijsgerige werken verstandelijk werd 
doordacht (62). 
Na 1846 verschijnen, tot aan zijn dood in 1855, nog een kleine 
tv/intig werken, nu specifiek christelijk van aard Onder deze is "De 
ziekte tot de dood" (1849) een strak-wetenschappelijk tractaat over 
de vertwijfeling (63); dat is dié vorm van eenzaamheid, die de mens 
zo lang zal vergezellen als hij iets aards (in of buiten zichzelf) 
verabsoluteert, een keuze waarmee hij het Absolute tegelijk al 
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gerelativeerd heeft. Hij relativeert dan niet, zoals hij behoort te 
doen, alles wat relatief is. En - wat erger is - daardoor neemt hij 
niet onvoorwaardelijk ernstig wat de laats te onvoorwaardelijke grond 
van zijn eigen originaliteit en levensopdracht is: God. 
Weinig filosofen hebben met zoveel ervaring over eenzaamheid 
geschreven als Kierkegaard (6Ψ). Er is veel gegist naar de realiteit 
achter deze enorme literaire explosie. Er zijn enkele feiten. De vader 
was na een verkrachting gedwongen gehuwd met zijn dienstmeisje (de 
moeder van alle kinderen), terwijl zijn eerste vrouw nog geen zes 
maanden begraven was. Kierkegaard verloor in zijn studentenjaren 
binnen enkele jaren twee broers, drie zusjes, zijn moeder en zijn 
schoonzus. Hij was streng-religieus door zijn vader opgevoed. Een 
konflikt kon niet uitblijven en toen hij als student op kamers ging 
wonen, haalde hij alles in wat hij thuis tekort gekomen was, tot op 
de rand van de zelfmoord en in diepe vertwijfeling. Vermoedelijk 
heeft een levensbiecht van vader op diens sterfbed de zoon ook nog 
andere (sexuele) misstappen geopenbaard, waardoor het noodlot dat 
de familie geteisterd had door vader én zoon geihterpreteerd werd 
als een wraak van God. Beiden vinden echter een diepe religieuze 
verzoening in 1838. Maar als Kierkegaard zich verlooft met Regine 
Olsen in 1840, breekt wellicht de angst voor een fysieke erfenis uit 
vaders vroegere ontsporingen op. Op de achtergrond van dit alles 
blijft echter ook waar, dat er nu eenmaal mensen worden geboren die 
niet passen in de normale levenskaders van huwelijk en beroep: "Zoals 
bij een zending haring de bovenste laag wat platgedrukt is en in een 
kist met fruit het buitenste gekneusd overkomt, zo zijn er in elke 
generatie een paar mensen die boven moeten liggen en die door de 
verpakking worden verbrijzeld om de rest, die meer naar binnen ligt, 
t e beschermen" (65). 
Na één jaar verloving verbreekt hij de relatie in 1841. Van die tijd af 
wordt hij de schijnbaar niets doende socratische zwerver in de 
binnenstad van Kopenhagen. Het werk dat hij intussen schreef bleef 
even onbegrepen als het diepzinnig was en een eeuw op de tijd 
vooruit: "Men zag het als ongehoorde trots en hoogmoed. Maar door 
God t e zijn uitgekozen om éen, misschien twee of drie eeuwen op je 
tijd vooruit t e zijn, is ongeveer hetzelfde als wanneer je wegens 
krankzinnigheid van ieder menselijk kontakt bent afgesneden" (66). 
Behalve het verzameld werk (67) liet hij ook nog 20 banden 
dagboeken na (68). 
Vooral in de dagboeken kan men de strijd volgen die hij geleverd 
heeft om aan de vertwijfeling t e ontsnappen en de weg te vinden 
naar de geborgenheid in God Alle factoren waren aanwezig om al 
vroeg in zelfmoord of waanzin te eindigen. Maar Kierkegaard heeft er 
nooit aan getwijfeld, dat zijn geest gezond was in de eminentste zin 
van het woord. De wijze waarop hij met zichzelf is omgegaan is 
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stellig niet die van de huidige psychiatrie die het begrip geest 
nauwelijks kent; zij grijpt het kwaad slechts aan op het terrein van 
de ziel, voorzover kalmeringsmiddelen het probleem al niet hebben 
opgelost op lichamelijk niveau. Ook voor de duistere schaduwen in 
zijn binnenste heeft hij zichzelf verantwoordelijk geacht. En steeds 
heeft hij de toegang tot zijn eigen kinderjaren opengehouden; precies 
daarin ligt het kenmerk van zijn rijpe religieuze volwassenheid. 
Indachtig het "unum noris omnes", dat betekent dat enkeling en 
mensheid eikaars spiegel zijn (69), groeit zijn persoonlijke 
eenzaamheid uit tot een verheldering, waarin het een bouwsteen 
wordt die volgens hem essentieel is in alle menselijk leven. 
Eenzaamheid is voor hem meer en positiever dan de louter negatieve 
eenzaamheidservaring van deze ene mens. Hetzelfde geldt ook van de 
fenomenen angst en schaamte (70). Alleen de oppervlakkigheid kan 
menen dat men daarvan zo snel mogelijk bevrijd moet worden. 
Anderzijds behoeft het geen betoog, dat ook voor Kierkegaard 
eenzaamheid, angst en schaamte nooit doel op zichzelf kunnen zijn. 
Op de vraag hoe hij tussen "Weltschmerz" en burgerlijke 
klasse-geborgenheid door, de aard en de functie van eenzaamheid 
analyseert en in wijsgerig-antropologisch verband plaatst, zal ik 
nader ingaan in Deel vier, hoofdstuk zes, waarin de theologische 
benadering aan de orde komt. 
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Friedrich Nietzsche (18^-1900) is als filosoof in deze studie 
opgenomen, daar hij uitdrukkelijk geschreven heeft over "Einsamkeit" 
en ook omdat deze een belangrijke rol in zijn leven en denken 
speelde. "Einsamkeit" werd niet steeds op dezelfde wijze door hem 
gedefinieerd. Dat zijn gedachten hierover verschillen, hangt zowel 
samen met de ontwikkeling en veranderingen in zijn denken, alsook 
met zijn (afnemende) gezondheid. Nietzsche leed vanaf 1S89 tot zijn 
dood in 1900 aan krankzinnigheid. Zijn werken zijn alle ontstaan 
onder een grote psychische druk. Hij heeft geleden onder het 
isolement, dat hem door zijn geesteskracht werd opgedrongen, meer 
nog moet hij geleden hebben onder het isolement van zijn 
geestesziekte. 
Nietzsche studeerde klassieke filologie t e Leipzig en werd in 1869 
hoogleraar in de klassieke letteren t e BazeL Later zou blijken dat 
deze studie van grote invloed was op zijn denken over "Einsamkeit". 
In 1879 nam hij om gezondheidsredenen ontslag, ging naar 
Noord-Italië, Zwitserland en de Riviera om genezing te zoeken en te 
werken. 
Men kan in de totstandkoming van zijn werken drie perioden 
onderscheiden. De eerste periode stond onder invloed van de Griekse 
tragedie, het pessimisme van Arthur Schopenhauer en de muziek van 
zijn vriend Richard Wagner. Zijn levensvisie was pessimistisch. Dit 
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pessimisme werd bovendien beïnvloed door zijn gebrekkige gezondheid. 
Uit deze periode stammen: "Die Geburt der Tragödie aus dem Geiste 
der Musik" (1872) en "Unzeitgemässe Betrachtungen" (1873-1S76). 
Langzaam wendde Nietzsche zich af van Schopenhauer en Wagner en 
verwierp hij alle metafysica. Werken uit deze periode waren: 
"Morgenröte" (1881) en "Die fröhliche Wissenschaft" (1882). 
Een derde periode begon in 1883 met de verkondiging van de 
"Übermensch", de mens van de toekomst. Deze zou vrij zijn van 
overgeleverde opvattingen van godsdienst en moraal. In "Also sprach 
Zarathustra" (1883-1885) werd met het oude afgerekend Een 
positieve uitwerking van de ideeën rond de "Übermensch" werd 
begonnen in "Jenseits von Gut und Böse" (1886) en in "Zur Genealogie 
der Moral" (1887) waarin de mens en de aarde tot laatste zin van 
alles gemaakt werden. In "Der Wille zur Macht; Versuch einer 
Umwertung aller Werte", een door zijn zuster gemaakte compilatie uit 
zijn nagelaten geschriften, schreef hij aan de "Übermensch", die door 
zijn wil tot macht de wereld beheerste, een centrale plaats toe. De 
overtuiging dat God dood was, speelde hierbij een belangrijke roL Hij 
acht te het de taak van de mens zichzelf t e bevrijden, zichzelf te 
worden, door zich van transcendente machten te bevrijden. De mens 
moest zich onttrekken aan de massa en individu worden. "Einzelne" 
worden heeft te maken met "Einsam" worden. Dit vrijwillig 
terugtrekken omwille van het "Einzelne" worden is een eerste vorm 
van "Einsamkeit" (71). Het is de gedachte aan de "hortus seclusus" 
van Horatius die hier doorklinkt. Als filoloog was Nietzsche immers 
goed bekend met de klassieken en met hun denkwijzen. Beide 
begrippen zijn van belang voor het juiste verstaan van wat het 
individu is. 
Tijdens de derde periode in zijn denken ervoer Nietzsche de gevaren 
van de zelfgekozen, creatieve "Einsamkeit" (72). Het noodzakelijk 
loslaten van mensen, het verbreken van relaties en het onvermogen 
deze weer te herstellen droeg een groot risico in zich, namelijk dat 
van "Vereinsamung". Dan wordt "Einsamkeit" noodlot en lijden. 
"Vereinsamung" was voor Nietzsche de voltooide "Einsamkeit" 
waarvan geen weg terug bestond. 
"Der Einsame 
Verhasst ist mir das Folgen und das Führen. 
Gehorchen? Nein. Und aber nein - Regieren. 
Wer sich nicht schrecklich ist, macht niemand Schrecken: 
Und nur wer Schrecken macht, kann andre führen. 
Verhasst ist mirs schon, selber mich zu führen. 
Ich liebe es, gleich Wald und Meerestieren, 
Mich für ein gutes Weilchen zu verlieren, 
In holder Irrnis grüblerisch zu hocken, 
Von ferne her mich endlich heimzulocken, 
Mich selber zu mir selber - zu verführen"(73). 
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Samenvattend kan men zeggen, dat in het leven en het werk van 
Nietzsche zowel de positieve opvatting over de klassieke "solitudo" 
als de hedendaagse negatieve opvattingen over "Einsamkeit" als lijden 
gevonden wordt. Er is geen ontwikkeling in zijn denken over 
"Einsamkeit" die met de aangeduide perioden overeenkomen, alhoewel 
de negatieve opvatting van "Einsamkeit" vooral in zijn latere werk 
wordt gevonden. Nietzsche was zich steeds bewust van een 
noodzakelijke afzondering die als lust of als last ervaren kon worden 
("Einsamkeit"). Het individu liep daarbij steeds het risico van het 
contactverhes met anderen en uiteindelijk ook met het zelf ("Verein-
samung"). 
Nietzsche is in zijn denken over "Einsamkeit" te onderscheiden van 
de Romantici daar hij het lijden onder "Einsamkeit" erkende en 
aanvaardde zonder dit lijden te idealiseren. Zijn waardering voor 
"Einsamkeit" was positief, ook wanneer dit een lijden was: 
"Einsamkeit" behoorde tot een hogere ontwikkelingsfase van de mens. 
In "Einsamkeit" vond bevrijding plaats (7*0· 
Nietzsche had de "Einsamkeit" nodig, binnen deze situatie kon zijn 
denken zich ontplooien. Men kan zich afvragen of "Einsamkeit" wel zo 
vrijwillig door Nietzsche werd gekozen. De filosoof Van Raalten 
schreef:"De eenzaamheid die Nietzsche om zich heeft, is met alleen 
zijn keuze, maar wordt hem ook door de mensen aangedaan. Daar 
heeft hij het ook naar gemaakt. Wat moeten de mensen met zijn 
oordeel dat alle gemeenschap onmogelijk maakt9" (75). 
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NABESCHOUWING 
Wanneer de nodige zorgvuldigheid in acht wordt genomen is het niet 
alleen mogelijk te constateren dat er inhoudelijk verschil in 
interpretatie van het begrip eenzaamheid in diverse taalgebieden is 
doch tevens is het te begrijpen waardoor dit verschil wordt 
veroorzaakt en waarin het bestaat. Vanaf de Renaissance tot aan 
onze hedendaagse westerse samenleving wordï er overigens meer over 
het begrip eenzaamheid gesproken dan over het fenomeen 
eenzaamheid. Deze wijze van spreken is op zichzelf reeds 
veelzeggend voor de inhoud van het begrip en voor de gevoelswaarde 
van het fenomeen. Een andere belangrijke factor is de culturele 
context van het denken over eenzaamheid. De Renaissance-mens 
maakte van zijn ongeborgenheid en ontworteld-zijn een deugd door 
deze eenzaamheid om te zetten in een andere eenzaamheid. Hij 
leerde met zichzelf alleen te zijn en in dit alleen-zijn, deze 
"solitudo", zijn geest te ontwikkelen en zo tot een nieuwe vorm van 
zekerheid t e komen. Dat dit maar aan enkelen gegeven is moge 
duidelijk zijn. Dat juist deze enkelen hun ervaringen en gedachten op 
schrift stelden eveneens. Men dient er dus voor te waken het 
verlangen naar afzondering "solitudo" als een algemeen verlangen van 
de mens in die tijd te karakteriseren. Het feit dat het niet de meest 
sociale of gemakkelijke mensen zijn die tegen de achtergrond van een 
historische context besproken worden (Petrarca, Cowley, Penn, 
Nietzsche, Kierkegaard en Schopenhauer) onderstreept deze 
betrekkelijkheid eens temeer. 
Elk van de besproken denkers heeft een eigen accent aangebracht 
over het denken rond eenzaamheid. Petrarca laat ons kennismaken 
mei de opvattingen over "solitudo" uit de klassieke oudheid en voegt 
er een seculariserende tendens aan toe, namelijk dat iedereen het 
recht had zich af te zonderen. 
Cowley relativeert dit recht door zijn leven lang te worstelen met 
een schuldgevoel. Hij heeft weliswaar van het recht gebruikgemaakt 
doch het nooit helemaal aanvaard. 
Penn vond dat "solitudo" slechts een zeer tijdelijke aangelegenheid 
was en geheel ten dienste stond aan de gemeenschap, 
Ook Zimmermann zag "Einsamkeit" slechts als de tijdelijke omgang 
met zichzelf ten behoeve van de gemeenschap. Hij voegt er een 
pedagogische intentie aan toe zodat hij de gemeenschap laat delen in 
de vruchten van zijn "Einsamkeit". Hij maakte van "Einsamkeit" 
bovendien een houding die men ook in een groot gezelschap kon 
aannemen. Er werd daarmee een fundamenteel onderscheid 
aangebracht tussen "Einsamkeit" en "Allein-sein". 
Schopenhauer kwam, mede onder invloed van zijn karakter, tot een 
pessimistische visie. Het gevolg daarvan was dat hij "Einsamkeit" als 
bewuste verzaking van de wereld poneerde. Hij die maar moeilijk in 
de wereld leefde gaf de voorkeur aan afzondering en distantie van de 
wereld. 
Kierkegaards leven wordt gekenmerkt door tragiek maar ook door een 
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veelvoud van kontakten en relaties met mensen die hij op zijn 
dagelijkse tochten door de stad tegenkomt. Hij kent de gevoelens van 
pijn bij het gemis aan een partner en hij weet hier bovenuit t e komen 
doordat hij zich voortdurend ziet als een inter-esse. Hij staat tussen 
twee polen en houdt beide even hard vast. "Eensomhed" 
(vertwijfeling) wordt door hem niet gezocht. Hij ziet .let ook niet als 
voorrecht maar wel als noodzaak. "Eensomhed" kan d t mens verder 
brengen. Hierin heeft ook de Godsontmoeting plaats, iets wat bij 
Nietzsche niet gevonden wordt. 
De mens Nietzsche is weer op een andere wijze eenzaam. Hij weet 
maar moeilijk relaties aan te gaan. Zij afstand doen van het 
transcendente en uiteindelijk het verlies van zijn geestelijk 
evenwicht, hebben hem doen lijden als geen ander mens. Toch bleef 
"Einsamkeit" als groeifase ook een positieve waarde behouden, maar 
bij hem klinkt de smart het sterkst door. 
Eenzaamheid bezien tegen de achtergrond van een historische context 
is als inhoud van een begrip en als weergave van een ervaring steeds, 
en soms zelfs radicaal, anders. Niet alleen de omringende cultuur 
maar ook de karakterstructuur en de persoonlijke levensloop van het 
individu zijn bepalend voor het al of niet ervaren van eenzaamheid. In 
het voorgaande is steeds sprake geweest van een persoonlijke 
overtuiging en/of een persoonlijke ervaring. De besproken denkers 
worstelen op verschillende wijze met hun lijden en kwamen tot 
onderscheiden, elkaar veelal aanvullende inzichten. Een ding hadden 
zij gemeenschappelijk; het waren denkers die allen in staat waren, de 
een beter dan de ander, de gevoelens van lijden en gemis te 
overstijgen en daardoor er creatief mee om te gaan. Het lijden had 
voor hen ook een positieve waarde. Met de opmerking dat zij van de 
nood een deugd wisten te maken wordt hen geen recht gedaan, daar 
dit zou suggereren dat de nood verdween op het moment dat zij een 
deugd was. Niets is minder waar, de nood bleef nood maar zij 
bevroren niet in de kilte van de eenzaamheid. Het lijkt er eerder op 
of de eenzaamheid hen aanzet tot grote literaire en filosofische 
prestaties. Het is in elk geval duidelijk dat met citaten over 
eenzaamheid de nodige voorzichtighid in acht genomen moet worden 
daar de uitspraken blijkbaar niet op zichtzelf staan maar in een vrij 
ingewikkelde context. 
Het is te verwachten dat naast de culturele en persoonlijke context 
ook nog andere factoren van invloed zijn op het al of niet positief of 
negatief spreken over eenzaamheid. Zo is het niet uitgesloten dat ook 
verschillen in taalgebied en in wetenschappelijke discipline van 
invloed zijn. Of dit werkelijk zo is wordt in het tweede deel van deze 
studie onderzocht. 
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Deel 2 Hedendaagse conceptualisatie van 
eenzaamheid 
INLEIDING 
In het tweede deel (hoofdstuk 2, 3 en k) zal de aandacht liggen op 
hedendaagse filosofen, theologen, gedragswetenschappers en 
letterkundigen. Reeds in de algemene inleiding werd het motief voor 
de behandeling van het grote aantal denkers gegeven doch nog niet 
het motief voor de keuze van de disciplines die in dit en volgende 
hoofdstukken worden behandeld. In feite heeft deze keuze zich net zo 
sterk opgedrongen als de keuze voor bepaalde personen. In de 
filosofie, de gedagswetenschappern en in de letterkunde is grote 
belangstelling voor het thema casu quo het fenomeen eenzaamheid. 
Binnen de theologie is dat veel minder het geval. Waarom er binnen 
de theologie een geringe belangstelling voor de eenzaamheid is wil ik 
in het zesde hoofdstuk toelichten. De behandeling is die van een 
succesievelijke bespreking van hetgeen de diverse auteurs schrijven 
gevolgd door een korte evaluatie. Deze methode heeft tot voordeel 
dat de schrijvers helder en herkenbaar aan het woord komen. Men kan 
met betrekking tot de begripsverheldering drie vragen stellen. 
Ten aanzien van de begripsinhoud: Is "Einsamkeit", "loneliness" en 
eenzaamheid een positief, dan wel een negatief geladen begrip? Is 
het normaal, behorend tot de "condition humaine", of is het met dit 
begrip aangeduide verschijnsel abnormaal of zelfs pathologisch te 
noemen? 
Ten aanzien van de oorzaken: is de oorzaak van "Einsamkeit", 
"loneliness" of eenzaamheid in de persoon zelf gelegen of in hei 
milieu? Zijn de oorzaken historisch bepaald of niet? 
Ten aanzien van de therapie: kan "Einsamkeit", "loneliness" of 
eenzaamheid vermeden dan wel verwerkt worden? 
Voor dit deel is gekozen voor een invalshoek vanuit meerdere 
disciplines daar elke discipline een eigen visie op de werkelijkheid 
heeft. Met andere woorden, zij laten alle een facet zien van 
hetzelfde. De verwachting is dat aan het eind van dit tweede deel 
met behulp van deze culturele benadering duidelijker is wat 
"Einsamkeit", "loneliness" of eenzaamheid is. 
De keuze voor behandeling per taalgebied is een gevolg van het 
voorgaande hoofdstuk, waarin aangetoond werd dat "Einsamkeit", 
"loneliness" of eenzaamheid niet per se synoniem zijn van elkaar. De 
behandelde werken zullen in hun oorspronkelijke taal bestudeerd en 
behandeld worden. Zo wordt het artikel van de Oostduitse psychiater 
Frieda Fromm-Reichmann onder de Engelstaligen behandeld, daar het 
in het Engels geschreven is na een twintigjarig verblijf in de 
Verenigde Staten. Ook de Duitse protestante theoloog Paul Tillich 
wordt behandeld onder de Engelstalige wetenschappers, omdat ook hij 
voor een belangrijk deel in het Engels publiceerde. Wanneer een werk 
vertaald is, zal aangegeven worden hoe men het kernbegrip vertaald 
32 
heef t 
Bedoeling van het tweede deel is om de wetenschappelijke begrips­
verhelderingen t e inventariseren opdat, mede aan de hand van de 
inzichten van het eerste deel, in het derde en vierde deel een 
bruikbare definitie alsook een overzicht van oorzaken van 
"Einsamkeit", "loneliness" en eenzaamheid gehanteerd kan worden. 
Met betrekking tot de behandelde auteurs kan men de vraag stellen 
of zij representatief zijn voor een bepaalde discussie en of daarnaast 
niet nog vele anderen behandeld en genoemd kunnen worden. Ter 
verantwoording het volgende. Gedurende vijf jaar is gezocht naar 
literatuur over "solitudo", "Einsamkeit", "loneliness" en eenzaamheid. 
Alhoewel meerdere auteurs in hun werk klagen over gebrek aan 
belangstelling voor deze themata, zijn ongeveer 900 werken gevonden 
die dit thema inhoudelijk aan de orde stellen en in hun t i tel of 
subtitel hebben. 
Geselecteerd zijn die werken, die het meest geciteerd en herdrukt 
zijn, een enkele illustratieve uitzondering daargelaten. Soms is het 
moeilijk om bijvoorbeeld meerdere theologen binnen een taalgebied t e 
vinden. De keuze ligt dan voor de hand; men kiest wat men vindt. Een 
extra handicap is dat men weliswaar veel materiaal met betrekking 
tot het thema vindt, maar dat over de achtergrond of de specialisatie 
van de auteur vrijwel niets bekend is of slechts met onevenredig 
grote inspanning achterhaald kon worden. Daar er in deze studie voor 
gekozen is diverse auteurs binnen hun specialisme t e bestuderen, 
vielen ook hierdoor nogal wat publikaties af. 
Hoofdstuk 2 "Einsamkeit" en "Vereinsamung" 
2.1 Beknopte lexicografische inventarisatie van de begripsinhouden in 
het Duitse taalgebied 
1Е.ІЕё.а.а1^-£ё.Е-£9.а^Кё.-аЕ.2.аІ£. 
De term "einsam" werd door Maarten Luther (1^83-1546) gebruikt in 
zijn bijbelvertaling van 1534 en daarmee in het Duits taalgebruik op-
genomen. Luther heeft de term niet zelf bedacht. Zij kwam reeds 
vóór zijn tijd, zij het sporadisch, voor, 
De betekenissen die Luther aan de term "einsam" gaf zijn, volgens 
"Trübners Deutsches Wörterbuch", meerledig; "Gleichheit oder 
Ähnlichkeit, Einträchtig, Einig", (eenheid of overeenkomst). In de 17e 
eeuw kwam dit gebruik van de term "einsam" nauwelijks meer voor. 
Een tweede gebruik van "einsam" gold voor personen: "solus, 
verlassen, fem von Menschen", "allein lebend ohne Seines gleichen". 
Van meet af aan heeft dit een negatieve waardering gehad bij Luther. 
"Denn ich bin Einsam und Elend" (Ps. 25,16), "Ich aber bin verlassen, 
einsam" (Bar. 4,19). Ook werd het gezegd van plaatsen en situaties; 
"Ode, Stille, Abgelegenheit", "Siehe die Nacht müsse einsam sein und 
kein Jauchzen drinnen sein" (Job 3,7), "Kann er Lachen wenn seine 
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Leonore im einsamen weint?" (Ezra 27,10). 3) Een verdere betekenis 
die bij Luther met betrekking tot "einsam" te vinden is: "Einzig, 
Einzigartig, Einzeln, Vereinzelt". "Erzetse meine Seele vom Schwert, 
meine Einsame von den Hunden" (Ps. 20,21). Dit heeft betrekking op 
uniciteit (1). 
Het "Deutsches Wörterbuch" van de gebroeders Grimm geeft vijf 
betekenissen aan: 1) Zowel in "Ein" als in "einsam" ligt een 
voorstelling van eenheid en eendracht. Dit komt overeen met Luthers' 
eerste betekenis. 2) "Alleinlebend, Solitarius, von Leuten und 
Thieren". 3) "Caelebs, viduus, die Einsame die nicht gebirt". ¿f) "Auf 
Zustände und Orter angewandt: still, geheim, einöde". 5) "Einzig, 
Einzeln, Vereinzelt" (2). 
Samenvattend kan men zeggen, dat de gebroeders Grimm iets 
uitgebreider en met meer voorbeelden de nuances uit de 
Bijbelvertaling van Luther hernemen en meer uitgesplitst weergeven. 
Alhoewel de waardering soms negatief is, is er geen sprake van 
gemisgevoelens noch van lijden. 
"Duden, Das grosse Wörterbuch der deutschen Sprache", sluit bij de 
traditie aan door twee hoofdbetekenissen te geven, die worden 
uitsplitst. 1 a) "für sich allein; verlassen; ohne Kontakte zur Umwelt. 
Er ist, lebt sehr einsam". 1 b) "als (mehr oder weniger) einziges seiner 
Art (vorhanden)". "Einsame Spitzenklasse". 2 a) "Abgelegen, 
Abgeschieden. Ein einsames Haus am Waldrand". 2 b) "Menschenleer, 
öde. Ein einsamer Strand im Winter". 
Luthers' eerste betekenis komt in Duden niet meer voor. De overige 
daarentegen wel. Ook hier worden geen subjectieve negatieve 
facetten besproken. 
Bij "Vereinsamen" wordt deze subjectieve categorie weliswaar niet 
besproken maar klinkt er wel in door. 
a) "(zunehmend) einsam werden lassen". "Das Alter hat te ihm 
vereinsamt". 
b) "(zunehmend) einsam werden". "Er ist im Alter völlig vereinsamt" 
(3). 
Het "Wörterbuch der Deutschen Gegenwartssprache" sluit aan bij 
Duden en geeft beknopt twee opvattingen weer: 1) "Ohne 
Gesellschaft, Allein und Verlassen" uit de voorbeelden blijkt dat er 
soorten "Einsamkeit" zijn. Er is verschil tussen "Der Schrei eines 
einsamen Vogels" en "Er fühlte sich nun doppelt einsam". Dit verschil 
wordt echter niet uitgelegd 2) "Menschenleer, von Menschen entfernt, 
abseits". Dit geldt meer voor plaatsen, situaties en objecten. 
Bijvoorbeeld "Eine einsame Insel"; "seine einsame Stunden". Ofschoon 
in de betekenis geen negatieve gevoelswaarde wordt uitgesproken 
biedt ook dit woordenboek aanknopingspunten voor een negatieve 
interpretatie van "Einsamkeit". In de voorbeelden wordt dit negatieve 
element van lijden wel uitgedrukt. "Vereinsamen" wordt als proces of 
voltooide toestand van "einsam werden" gezien (4). 
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De Duitse woordenboeken geven een overwegend positieve invulling 
van de term "einsam". De negatieve invulling is te destilleren uit de 
voorbeelden. In het algemene hedendaagse Duitse taalgebruik heeft de 
negatieve waardering een plaats naast de positieve. 
2.2 Enkele Duitse filosofen 
INLEIDING 
Het kost weinig moeite om Duitse filosofen te vinden die iets 
geschreven hebben over deze themata. Duitse filosofen spelen een 
niet onbelangrijke rol in het denken erover, ook in andere 
taalgebieden. Door het vertalen van hun werken worden 
begripsinhouden in een ander taalgebied geihtroduceerd. Omdat hun 
denken over "Einsamkeit" nogal verschilt van elkaar is het nodig 
meerdere filosofen te behandelen. De keuze voor slechts een filosoof 
bijvoorbeeld voor J.B. Lotz, ligt weliswaar voor de hand daar hij met 
betrekking tot het denken over "Einsamkeit" het meest gepubliceerd 
heeft en het meeste geciteerd wordt, doch deze keuze zou, gezien 
zijn eenzijdig positieve opvattingen, aan de begripsinhoud binnen het 
Duits filosofisch denken geen recht doen. De vijf behandelende 
filosofen zijn op basis van de verschillen in denken geselecteerd uit 
een grotere groep "Einsamkeits"-denkers en zijn als zodanig als 
stromingen te identificeren. 
2.2.1 Dietmar Koigen; "Einsamkeit" gevolg van een maatschappelijk 
conflict 
Dietmar Koigen maakt in zijn sociaal-filosofische studie geen 
inhoudelijk onderscheid tussen "Einsamkeit" en "Vereinsamung". Hij 
beschouwt de "Vereinsamung" als het resultaat van het proces van 
"einsam-werden". De term komt bij hem sporadisch voor. 
"Vereinsamung" en "Einsamkeit" zijn psychische fenomenen (5). 
"Einsamkeit" als complex psychisch fenomeen acht hij een lijden en 
heeft t e maken met relatieverlies en gemisgevoelens. De eerste 
aandacht van de auteur gaat uit naar de veranderende samenleving 
rond 1900. 
Het individu raakt in conflict met de gemeenschap waar hij uit 
voorkomt. Hij vervreemdt van zijn eigen milieu door bijvoorbeeld 
veranderende inzichten over de zin van het leven. Er is een 
niemandsland waarin deze mens belandt. Het loslaten van of 
ontgroeien aan de ene groep betekent nog geenszins een thuis zijn bij 
de andere groep. Contacten met andere sociale groepen of klassen 
liggen voor de hand. Contacten van mensen uit diverse lagen van de 
samenleving die niet uitlopen op psychisch contact, iets wat men ook 
met de term relatie kan aanduiden, maken de mens "einsam". 
Het verplicht leven in de sociale klasse waartoe je behoort, maakt 
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ook "einsam", doch niet in zo sterke mate als wanneer het contact 
met de eigen groep geheel verbroken is (6). 
Koigen onderscheidt drie oorzaken met betrekking tot het ontstaan 
van "Einsamkeit". Allereerst sociologische oorzaken, waardoor de 
mens kan isoleren. Vervolgens cultuur-filosofische oorzaken, die 
ervoor verantwoordelijk zijn dat er een wereldbeeld ontstaat zodat 
mensen soms niet met elkaar om (kunnen) gaan. Tenslotte wijst hij op 
antropologische oorzaken. Deze hebben betrekking op de onderlinge 
aantrekkingskracht van mensen en bepalen, ten dele, met wie men 
omgaat casu quo met wie men relaties aanknoopt en onderhoudt. 
Koigen laat in het midden op welke wijze "Einsamkeit" verwerkt kan 
worden. Zijn toekomst, ons heden, heeft aangetoond dat zijn visie te 
optimistisch is geweest. Er heeft geen natuurlijk socialisatieproces 
plaatsgevonden dat aan eenieder zijn of haar eigen individuele plaats 
gaf. 
2.2.2 Karl Jaspers; "Einsamkeit", alfa en omega van communicatie 
De Duitse wijsgeer Karl Jaspers (1883-1969) kan men rangschikken 
onder de hedendaagse existentie-filosofen. Hij studeerde rechten en 
medicijnen, was een tijdlang (1916-1921) hoogleraar in de psychologie, 
maakte naam als psychiater en werd in 1921 te Heidelberg hoogleraar 
in de wijsbegeerte. Vanwege deze veelzijdigheid zou hij met evenveel 
recht onder de gedragswetenschappers besproken kunnen worden. Het 
is ondoenlijk binnen het kader van mijn studie een overzicht van zijn 
werk te geven. Hiervoor wordt verwezen naar de diverse 
monografieën. In zijn Opus Magnum "Philosophie" (7), dat voor het 
eerst in 1932 verscheen, is gezocht naar zijn denken over 
"Einsamkeit". "Philosophie" valt uiteen in drie delen. Deze indeling 
komt overeen met de opvatting van Jaspers dat in de filosofie drie 
aspecten te onderscheiden zijn. Filosofie is oriëntering in de wereld 
("Weltorientierung"), de verheldering van het bestaan 
("Existenzerhellung") en uiteindelijk een metafysisch transcenderen 
van de wereld ("Metaphysik"). 
Zijn gedachten over "Einsamkeit" staan vrijwel uitsluitend in het 
tweede deel. Daarbij valt vooral op dat het begrip communicatie een 
sleutelbegrip is voor het verstaan van het begrip of fenomeen 
"Einsamkeit". De invloed van Kierkegaard op Jaspers is vrij 
aanzienlijk geweest. 
"Einsamkeit" is bij Jaspers onlosmakelijk met communicatie verbonden. 
Zonder "Einsamkeit" is zelfs geen communicaiie mogelijk (8). Zij staan 
met elkaar in polariteit. Enerzijds dreigt communicatie voortdurend 
verbroken te worden, zodat "Einsamkeit" het gevolg is, anderzijds is 
"Einsamkeit" de drijfveer tot communicatie. 
Hoe is communicatie en met name existentiële communicatie te 
verstaan? 
Jaspers onderscheidt "Daseinskommunikation" en "existentielle Kom-
munikation". 
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"Daseinskommunikation" is de onpersoonlijke dagelijkse omgang van 
mensen met elkaar (9). Leven is immers leven in groepsverband, in 
meervoud, in sociale relaties van mensen onderling. Existentiële 
communicatie of "wahre Kommunikation" (10) is empirisch niet aan te 
duiden. Het is de wederzijdse uitzegging van het bestaan, het is ook 
een tot zichzelf komen: ik-zijn, individu zijn en met de ander zijn. 
Zich verliezen in de ander met opgeven van zijn eigen individualiteit 
heft echter communicatie op. Zich isoleren van de ander en zich 
richten op zichzelf maakt communicatie eveneens onmogelijk. 
Existentiële communicatie is een proces, dat voortdurend gevaar 
loopt verbroken te worden. Gevolg is dan "Einsamkeit" waaraan men 
juist trachtte te ontkomen middels de existentiële communicatie. 
Wat is in dit kader plaats en betekenis van "Einsamkeit"? Ze is niet 
identiek aan sociaal isolement (11). Ze heeft voor Jaspers een 
meervoudige betekenis. Het is een wezenlijk bestanddeel van en zelfs 
voorwaarde voor communicatie (12). Vervolgens is het een overvallen 
worden door een gevoel van leegte, van niet-zijn en tenslotte is 
"Einsamkeit" een gebrek aan communicatieve binding met de 
medemens (13). Ze gaat vooraf aan communicatie. Eerst wordt de 
mens zich ervan bewust "einsam" te zijn. Dat betekent dat hij zich 
ook bewust wordt van zijn relaties en van de aard van zijn relaties. 
Vele, zoniet de meeste relaties zijn onpersoonlijk en zakelijk en 
hebben weinig existentiële betekenis. 
Wanneer de existentiële communicatie niet tot stand komt of 
verbroken wordt is "Einsamkeit" het gevolg. De sociaal geïsoleerde 
mens, die zelfs van de dagelijkse communicatie afziet, die geen 
gesprekspartner heeft, heeft ook geen existentiële communicatie. 
Jaspers noemt dit de "furchtbare Einsamkeit" (14) daar ze geen 
compromissen wil sluiten en de mens dientengevolge totaal isoleert. 
Naast de "furchtbare Einsamkeit" kent Jaspers ook de "trostlose-" en 
de "leidvolle Einsamkeit". De "trostlose Einsamkeit" is die van de 
jonge mens die ervaart behoefte te hebben aan communicatieve 
binding en er niet in slaagt deze tot stand te brengen. De jonge mens 
twijfelt of deze binding zal ontstaan, of hij ooit de bij hem passende 
partner zal vinden en denkt: "Misschien wel nooit". 
De "leidvolle Einsamkeit" is die van de bejaarde mens, die alleen is 
overgebleven. De partner, de vrienden en de kennissen zijn in de loop 
der jaren overleden. Met hen was er communicatieve binding. Zij zijn 
er niet meer. Herinneringen aan vervlogen tijden is het enige wat 
gebleven is. Deze mens kan nog wel relaties leggen, communicatie 
onderhouden, maar deze zijn anders dan voorheen (15). 
Voor alle vormen van "Einsamkeit" bestaat de mogelijkheid dat ze 
opgelost worden. Dit gebeurt nooit definitief, daar ze steeds ook 
weer voorwaarde voor communicatie zijn. De mens moet enerzijds 
zichzelf worden in "Einsamkeit" en kan zich pas daarna tot anderen 
gaan verhouden en existentiële communicatie opbouwen. Zichzelf zijn 
en in communicatie staan horen wezenlijk bij elkaar (16). 
Door "Einsamkeit" en communicatie met elkaar in verband te brengen 
en zelfs op elkaar te betrekken als oorzaak en gevolg heeft Jaspers 
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de oude discussie over "Einsamkeit" en "Gesellschaft" (17) weer 
opgenomen en heeft hij een aanzet gegeven tot het hedendaagse 
denken over relatievormen en relatiestoornissen. Daarin werd hij 
onder andere door Kierkegaard geïnspireerd. Centraal staat 
voortdurend de zich tot de ander(en) verhoudende mens. Deze 
gedachte wordt ook gevonden bij de Russische filosoof Nicolai 
Berdjajew (18). 
2.2.3 Johannes Lotz; "Einsamkeit" en "Vereinsamung", weg naar God 
en weg van God af 
De filosoof Johannes Lotz maakt onderscheid tussen "Einsamkeit" en 
"Vereinsamung". "Einsamkeit" heeft voor hem alles te nnaken met 
voltooiing van het zelf, overwinning van de verlatenheid en één 
worden met de oergrond. Zij zou wezenlijk bij de mens horen. 
Hiervoor beroept hij zich op Duns Scotus (1266-1308) "Ad 
personalitatem requiritur ultima solitudo" (19). Het is de visie ten 
aanzien van "solitudo" die bij Horatius en Petrarca gevonden werd. 
Lotz kiest bewust voor handhaving van de term "Einsamkeit" voor 
deze positieve ervaring van alleen-zijn, die meer is dan objectief 
alleen-zijn (20). 
Datgene wat Lotz onderscheidt van de opvatting van Scotus, Cowley 
en ook Zimmermann is het religieuze aspect van "Einsamkeit". 
"Einsamkeit", als een gericht zijn op en groeien naar het fundament 
van het menselijk bestaan, voltrekt zich in drie fasen. 
Allereerst richt de mens zich op de natuur. De mens die één is met 
zijn zelf benadert de natuur positief. Verbazing, rust en stilte zijn 
hier voor Lotz kernbegrippen. De mens wordt door deze "Einsamkeit" 
gelouterd. Er vindt een uitwisseling plaats tussen mens en natuur. De 
natuur noemt Lotz een onontbeerlijke dragende macht (21). 
Lotz gaat dan verder met een volgende fase, daar de natuur de mens 
niet het meest wezenlijke vermag te bieden (22). De mens ervaart in 
de natuur, dat hij een uniek wezen is samen met andere unieke 
wezens (medemensen). Hij ervaart de dragende en bergende macht van 
de gemeenschap. Zonder de medemensen om zich heen kan de mens 
niet leven. Toch vindt hij ook in de medemensen, in de gemeenschap, 
niet het uiteindelijke doel van zijn leven. 
Zo komt hij in een derde fase: de mens richt zich op God. In deze 
fase vindt de uiteindelijke loutering plaats en de mens is thuis. Hij 
hoort bij God. De ervaring van de "Einsamkeit" is totaal in deze fase. 
Ze heeft twee facetten. Enerzijds is de mens met geheel zijn wezen 
gericht op het zijn van God, anderzijds onttrekt God zich aan de 
waarneming en toont zich aan de mens als de Afwezige. De 
afwezigheid van God en de aanwezigheid van de mensen scheppen een 
gevoel van onvervuld zijn. Dit noemt Lotz "Einsamkeit" in de 
zuiverste betekenis (23). 
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Wat meer in het kader van mijn voorlopige begripsbepaling past is 
hetgeen Lotz zegt over de "Vereinsamung". Dit is bij hem een 
negatief geladen begrip. "Vereinsamung" van de mens in de 
hedendaagse tijd in West-Europa heeft als oorzaak vervreemding. Hij 
vervreemdt van de natuur, de medemens en God en daarmee verliest 
de mens zichzelf. In de hedendaagse wijsbegeerte, waarin de 
existentie-filosofie nog steeds een belangrijke rol speelt, wordt de 
mens gesitueerd in dit, al of niet door hem zelf gecreëerde, vacuüm. 
Deze situatie van ontworteling, van uitstoting, gaat gepaard met 
angstgevoelens. 
Filosofen als Sfliren Kierkegaard en Jean-Paul Sartre hebben de angst 
en deze "Vereinsamung" in hun werk onder woorden gebracht. 
"Vereinsamung" kan leiden tot suïcide, die men ook geestelijk kan 
voltrekken. Een vorm van geestelijke suïcide noemt Lotz het zich 
storten in zinloze bedrijvigheid of zich laten afglijden in de 
afstomping (24·). Er is slechts één manier om aan de "Vereinsamung" 
te ontsnappen en wel via de "Einsamkeit", het gevuld alleen-zijn. 
Daar is de mens nooit totaal alleen, integendeel; hij verhoudt zich 
dan tot de natuur, de medemens en God en wel zó, dat hij steeds 
meer naar Hem toegroeit. In de termen van Jaspers kan men zeggen 
dat er sprake is van communicatie. Het verbreken van deze 
communicatie leidt volgens Lotz tot "Vereinsamung". Jaspers zou 
zeggen "Einsamkeit". In wezen bedoelen zij hetzelfde. Wanneer Lotz 
de "Einsamkeit" als een ontsnappingsweg uit de "Vereinsamung" 
beschouwt pleit hij voor een terug naar af, een terug naar het zelf, 
het ik, en van daaruit (opnieuw) naar de medemens en God. Het 
startpunt hiervoor ligt voor Lotz in de meditatie. In de meditatie 
ontstaat ruimte voor "Zweisamkeit" met God en met de medemens 
(25). 
2.2Λ Friedrich Parpert; "Einsamkeit", een ideaal 
Friedrich Parpert ziet "Einsamkeit" enerzijds als een probleem voor 
de mens, een probleem dat bij het menselijke leven hoort, anderzijds 
als een opgave. 
Dit probleem doet zich niet steeds even sterk voor. Er zijn tijden, en 
Parpert wijst dan vooral naar het verleden, waarin de mens meer 
opgenomen was in een gemeenschap en minder geïsoleerd. 
"Einsamkeit" en "Gemeinschaft" beschouwt hij als eikaars tegenpooL 
Wanneer de een op de voorgrond staat , staat de ander op de 
achtergrond. Of "Einsamkeit" danwei "Gemeinschaft" meer benadrukt 
wordt, wordt door meerdere factoren bepaald, bijvoorbeeld 
veranderingen in de tijd; het overgaan van de ene periode in de 
andere. Aan de hand van drie periodes geeft Parpert aan hoe de 
geschiedenis van de westeuropese beschaving van invloed is geweest 
op het denken over "Einsamkeit". 
In de Middeleeuwen, de eerste periode die door Parpert besproken 
wordt, plaatst hij een cultische "Einsamkeit". Deze cultische 
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"Einsamkeit" zou vooral in het leven van Franciscus van Assisi 
(1181/82-1226) aan te tonen zijn. Deze nam afstand van zijn luxueuze 
leven en zijn vrienden en werd daardoor "einsam". Deze "Einsamkeit", 
waarin hij zich inzette voor de naaste, liep uiteindelijk uit in 
"Zwei-Einsamkeit" met God (26). De cultische "Einsamkeit" van de 
eenling Franciscus verbreedde zich tot de collectieve "Einsamkeit" 
van Franciscus en zijn volgelingen. Kenmerk was distantie van de hem 
omringende materiële wereld, een distantie die overigens op vrije 
keuze en een vrijwillige ascese berustte. Zolang de collectieve 
"Einsamkeit" ook cultische "Einsamkeit" bleef was het, volgens 
Parpert, een zegen voor de mens. 
De tweede periode is de Renaissancû De secularisatie zet te door en 
de cultische "Einsamkeit" werd geseculariseerde "Einsamkeit". Ze 
werd wat Parpert noemde: "diesseitig" (27). Dit is het kenmerk van de 
periode van de Verlichting. Deze periode met haar gerichtheid op de 
wereld kende tevens een gerichtheid op het zelf, het individu. De 
individu, de eilandbewoner, de Robinson Crusoë, maakte school in die 
tijd. Er was wat men noemde een hang naar "Einsamkeit", die op 
velerlei wijze geuit werd. "Einsamkeit" werd mode. Aanvankelijk was 
ook de geseculariseerde "Einsamkeit" zelf gekozen en werd als 
waarde beleefd. Op den duur verdween deze positieve waardering en 
verwerd deze "Einsamkeit", met name onder invloed van de periode 
van de Romantiek, tot zwaarmoedig lijden. Het voortdurend 
benadrukken van de individualiteit met als gevolg verlies aan 
gemeenschap zou hiervan de oorzaak zijn (28). 
De derde periode, de eeuw van de techniek, heeft deze erfenis 
overgenomen en, volgens Parpert, in ongekende mate versterkt, met 
name door de techniek zelf. De techniek heeft de wereld veranderd 
en de mens gecollectiveerd, tot massa gemaakt (29). Hij neemt deel 
aan de wereld, doch met verlies van zijn vertrouwde omgeving. In de 
fabriek, op kantoor leidt hij een heel eigen leven. Soms moet hij 
daarvoor ver weg van zijn eigen dorp, zijn eigen huis en soms zelfs 
definitief weg uit het vertrouwde milieu en zich elders vestigen. 
Gevolg hiervan kan een diep ervaren vervreemding zijn. 
Parpert onderscheidt twee typen mens, die elk hun eigen "Einsamkeit" 
hebben. 
Allereerst de moderne mens, een cultuur-optimist met geloof in 
techniek en de toekomst. Hij kent een geseculariseerde "Einsamkeit", 
die nergens toe leidt, hij verliest zichzelf in de vertechniseerde 
wereld. 
Vervolgens de nieuwe mens, die door de oorlogen pessimistisch van 
aard geworden is. Deze mens richt zich op het ware, op God en kent 
de cultische "Einsamkeit". 
Er is geen aparte "Einsamkeit" van de derde periode. De 
geseculariseerde en cultische "Einsamkeit" komen in deze tijd naast 
elkaar voor. Het is duidelijk waarvoor Parpert kiest. Zijn pleidooi 
voor de erkenning van het recht op "Einsamkeit" en voor ruimtelijke 
vormgeving ervan (30) zijn typerend genoeg. 
Distantie en ascese zijn sleutelwoorden in Parperts 
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"Einsamkeits"-visie. Hij noemt ze voorwaarde voor en vrucht van 
"Einsamkeit" (31). Zijn visie is intellectueel van aard. "Einsamkeit" 
heeft weinig te maken met ongewild verlies van relaties en totaal 
isolement, doch eerder met inzicht in de noodzaak tot distantie in 
relaties. Het middel is ascese, het gevolg is een gericht zijn op God 
en een gemeenschap van "Einsame" (32). Elke samenleving zou een 
dergelijk elitecorps, want dat is het, nodig hebben. Wat dat dan 
betekent voor de massa wordt niet uiteengezet. 
Parpert kiest voor het metafysische, het naar God verwijzende. Deze 
keuze gaat ten koste van de aandacht voor de wereld waarin mensen 
leven en lijden. Hierover spreekt Parpert niet. Zijn "Einsamkeit" is 
een filosofisch ideaal en voor weinigen haalbaar. Dat "Einsamkeit" 
een probleem van en voor de mens is wordt wel gezegd, maar het 
lijkt een filosofisch probleem. Parpert heeft de massa weinig te 
zeggen. Hij spreekt alleen tot de elite met zelfgekozen "Einsamkeit" 
als grote positieve waarde. Men zou het pleidooi van Parpert een 
pleidooi voor het recht op "privacy" kunnen noemen. 
2.2.3 Hans-Georg Gadamer; "Vereinsamung" een symptoom van zelf-
vervreemding 
De filosoof Hans-Georg Gadamer onderscheidt de begrippen 
"Vereinsamung" en "Einsamkeit". Alhoewel "Vereinsamung" voor hem 
een kernbegrip is voor het verstaan van hei hedendaagse fenomeen 
van zelfvervreemding zal ik eerst ingaan op zijn interpretatie van het 
begrip "Einsamkeit". "Einsamkeit" heeft voor hem een vrijwillig 
element. De mens kan haar zoeken. Het is dan een zelfgekozen, 
tijdelijke afzondering omwille van een gesteld doel. Als illustratie 
gebruikt hij het in vele Duitse steden voorkomende fenomeen van de 
filosofenweg. De filosofenweg is niet zozeer een straat die naar een 
filosoof genoemd is doch eerder een weg die, door haar rustige 
ligging, uitnodigt er alleen te wandelen, in gedachten verzonken, op 
zoek naar innerlijk evenwicht en rust. Men zoekt de "Einsamkeit" 
nooit omwille van de "Einsamkeit" zelf. Zij is steeds middel, nooit 
doel. Als voorbeeld van iemand die haar zoekt omwille van een hoger 
doel noemt Gadamer de religieuze mens. Deze verlaat voor korte of 
langere tijd de medemensen om zich terug te trekken voor gebed en 
meditatie. 
Gadamer kent echter ook de "Einsamkeit" die de mens ongewild 
overkomt. Hij denkt daarbij aan bejaarden, maar ook aan machtige en 
wijze mensen. Hij typeert deze "Einsamkeit" niet als verlatenheid. 
De bejaarde heeft een leven geleefd en vele ervaringen en wijsheid 
vergaard. De bejaarde kijkt naar het verleden, niet naar de toekomst. 
De machtige heeft slechts oog voor eigen macht en de wijze 
onderscheidt zich van de massa door de kennis die hij heeft. Zij 
onderscheiden zich in de massa en zijn er zo gescheiden van. Zij zijn 
"einsam". Zonder dat er bij hen overigens sprake is van 
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zelfvervreemding (33). 
Naast deze dubbele interpretatie van het begrip "Einsamkeit", 
enerzijds als keuze anderzijds als consequentie van een bepaalde 
wijze van zijn, kent Gadamer de "Vereinsamung", die hij typeert als 
"Verlusterfahrung" (3Ψ). De mens lijdt onder "Vereinsamung", ze wordt 
niet gezocht, ze is een symptoom van zelfvervreemding die volgens 
Gadamer in de hedendaagse westerse maatschappij steeds vaker 
geconstateerd wordt. Oorzaak van de zelfvervreemding is een verlies 
van solidariteit en verlies van identificatie-mogelijkheden voor de 
mens met zijn werk en met zijn omgeving. De arbeid is verworden tot 
deelarbeid. De mens maakt niet meer een eindprodukt, doch werkt 
aan fasen van een produkt. De consumptiemaatschappij met haar 
consumptiedwang en informatiestroom is moeilijk te overzien en/of te 
verwerken. Zij is onmisbaar en tegelijk onontkoombaar. 
CONCLUSIE 
Op de Duitse filosofen is uitgebreid ingegaan daar in de Duitse 
filosofie "Einsamkeit" en "Vereinsamung" vaak, zij het steeds op 
andere wijze, aan de orde komen. Het probleem bij deze filosofen is 
het onderscheid tussen "Einsamkeit" en "Vereinsamung", dat bij Lotz 
en Gadamer uitdrukkelijk gemaakt wordt, waarbij "Einsamkeit" een 
positief en "Vereinsamung" een negatief geladen begrip is. Koigen 
daarentegen maakt dit onderscheid niet, doch hanteert beide 
begrippen synoniem. Jaspers en Parpert spreken alleen over 
"Einsamkeit", maar kennen daar zowel positieve als negatieve 
elementen aan toe. De vragen, die in de inleiding gesteld zijn, zijn 
voor het merendeel wel beantwoord, doch geenszins in eensluidende 
zin. 
Samenvattend kan men zeggen dat er, hoe men ook met de termen 
omgaat, met uitzondering van Koigen, ruimte is voor positieve én 
negatieve waardering voor die levenssituatie van afzondering waarin 
men gewild, bewust en tijdelijk verkeert. Wanneer men de term 
"Einsamkeit" vervangt door de term "privacy" is duidelijk wat bedoeld 
wordt. 
Wanneer men, door welke oorzaak dan ook, ongewild gescheiden 
wordt van de medemens, het omringende milieu is er sprake van een 
lijden en wordt dit negatief gewaardeerd. Dit lijden kan op 
tweevoudige wijze verlicht worden: door meditatie (Lotz) en ascese 
(Parpert) enerzijds of door communicatie (Jaspers), vriendschap 
(Gadamer) of psychisch contact (Koigen) anderzijds. Meditatie en 
ascese richten de mens uiteindelijk op het metafysische, op de relatie 
met God. 
Communicatie, vriendschap en psychisch contact richt de mens op het 
intermenselijke, de sociale relaties. De mens staat niet alleen, kán 
niet alleen staan. Hij heefx anderen nodig, zowel een gemeenschap 
van mensen, die hem behoedt voor al te pijnlijke "Einsamkeit" 
("Vereinsamung"), als een gemeenschap met zijn Schepper waaruit hij 
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de kracht put om de "Einsamkeit" die bij het menselijk bestaan hoort 
t e dragen. De vraag welke mate van "Einsamkeit" nu precies bij het 
menselijk bestaan hoort wordt hiermee niet beantwoord. Het antwoord 
hierop zal alleen individueel gegeven kunnen worden. Ieder dient zelf 
na te gaan wat dragelijk is, welke de behoefte aan relatievormen is 
en hoe daar vorm aan te geven. Een en ander wordt treffend 
weergegeven door het veel geciteerde werk van de Duitse c u l t u u r -
filosoof Herbert Rüssel, die uitging van denkers uit de klassieke 
oudheid en de kerkvaders in zijn studie over "Einsamkeit" (35). 
Opvallend is dat Rüssel aan bijna alle genoemde facetten in zijn werk 
aandacht besteedt. Juist omdat zijn werk gebaseerd is op de 
"solitudo"-gedachte de klassieke oudheid en de kerkvaders is zijn 
opvatting over "Einsamkeit" positief waarderend. Hierop zal ik in dit 
kader niet verder behoeven in te gaan. 
Voor de oplossing van het probleem zelfvervreemding en de 
bestrijding van de "Vereinsamung" valt Gadamer terug op de idee van 
de vriendschap. Vriendschap met zichzelf brengt de mens terug tot 
zichzelf en stelt hem in staat alleen t e zijn en dit gekozen alleen 
zijn positief te waarderen. De mens komt tot vriendschap met 
zichzelf door het bewustzijn van de eigen vermogens, met name in de 
arbeid. Arbeid stelt de mens in staat zin te zien in zijn bestaan en 
biedt zo mogelijkheid tot (her)vmden van het zelf, de identiteit. Het 
bewustzijn van de eigen mogelijkheden brengt een solidariteit voort 
die voorwaarde is voor gemeenzaamheid. Daardoor wordt 
"Vereinsamung" effectief bestreden en de waardevolle beleving van 
"Einsamkeit" mogelijk gemaakt. 
2.3 Enkele Duitse theologen 
INLEIDING 
Binnen de Duitstalige theologie komt "Einsamkeit" op meerdere 
wijzen ter sprake. Allereerst exegetisch wanneer over "Einsamkeit" in 
de Schrift gesproken wordt; vervolgens binnen de 
pastoraaltheologische reflecties over de "Einsamkeit" in relatie tot de 
(hedendaagse westerse) mens. Hierbij wordt de Schrift uiteraard 
betrokken. Tenslotte binnen het kader van moraaltheologische 
reflexie, over het handelen (of nalaten ervan) door de "Einsame". Dit 
laats te komt in het zesde hoofdstuk aan de orde. 
In het kader van deze studie zal niet worden ingegaan op de 
"Einsamkeit" van personen in het Oude en het Nieuwe Testament. 
Hiervoor wordt verwezen naar de studies van onder andere Seidel, 
Lohmann en Uhsadel (zie bibliografie). 
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2.3.1 Robert Leuenberger; "Einsamkeit" en "Vereinsamung": keuze, 
schuld en lot 
De pastoraaltheoloog Robert Leuenberger onderscheidt "Einsamkeit" 
en "Vereinsamung" van elkaar door aan "Einsamkeit" een positieve 
waarde toe te kennen en aan "Vereinsamung" een negatieve waarde. 
"Einsamkeit" heeft voor hem te maken met keuze, met vrijwilligheid. 
Alleen een onafhankelijke en sterke persoon is in staat "einsam" te 
zijn. "Einsamkeit" is de tijdelijke vrijwillig gekozen afzondering met 
als doel het opbouwen van een dieper gevoel van verbondenheid met 
anderen en de Ander. Een positieve en creatieve wijze van 
alleen-zijn. Het is de "Einsame" die de "Vereinsamte" hulp kan bieden, 
kan laten delen in zijn kracht. 
"Vereinsamung" heeft meerdere oorzaken, die door Leuenberger alle 
kort aangestipt worden (36). Het maatschappelijk leven heeft heden 
ten dage een heel bijzonder karakter waardoor mensen "vereinsamen". 
Het werk voltrekt zich voor de meesten op anonieme en 
onbevredigende wijze. Machines en produktieprocessen hebben de 
mens vervreemd van het produkt zijner handen. Men zou niet meer 
het gevoel hebben gezamenlijk voor een taak t e staan, zoals dat op 
het platteland nog vaak wél het geval is. Deze mening werd ook 
reeds bij Gadamer aangetroffen. 
De moderne woningen geven weinig aanleiding tot herkenbare 
eigenheid, de communicatiemiddelen informeren de mens over talloze 
zaken, doch dat zou niet tot hechte onderlinge verbondenheid leiden, 
integendeel. De geconcentreerdheid op de televisie houdt de mens af 
van het gesprek in het gezin. Men weet meer van het Midden-Oosten, 
minder van de huisgenoten. Er zijn vele oppervlakkige, doch minder 
diepgaande contacten. Contacten zijn vaak louter functioneel van 
aard. Men komt elkaar tegen, doch ontmoet elkaar zelden. Ondanks 
deze maatschappelijke fenomenen beschouwt Leuenberger 
"Vereinsamung" niet als "fatum" dat de mens overvalt. Zij heeft een 
aanwijsbare oorzaak. Mensen zijn verantwoordelijk voor hun 
"Vereinsamung". Wanneer mensen lijden aan "Vereinsamung" dan is er 
sprake van schuld. Deze schuld is echter betrekkelijk daar 
Leuenberger stelt dat ook traumatische ervaringen in de vroege jeugd 
oorzaak kunnen zijn van vervreemding ("Vereinsamung"). 
Leuenberger kent voor de bevrijding uit de "Vereinsamung", die 
steeds een individueel karakter blijft houden ook al lijden velen 
eronder, een grote rol toe aan de psychiater die middels de 
psychoanalyse de mens een weg uit zijn pathologische situatie toont. 
De "Vereinsamte" mist een gevoel van echte gemeenschap, hechte 
verbondenheid met anderen, de Ander. 
De wetenschap, met name de psychoanalyse, kan weliswaar veel voor 
de mens doen, doch kan geen gemeenschap bieden, dat kan slechts de 
liefde. "Vereinsamung" zou niets anders zijn dan het probleem van de 
niet begrepen liefde van God (37). Deze liefde te laten kennen is de 
taak van de gemeenschap. Liefde is dan t e verstaan als een daad van 
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solidariteit en ontmoeting. 
Onder een daad van solidariteit wordt verstaan het solidair zijn met 
de "Vereinsamte", hem opzoeken en hem nabij zijn. Een daad van 
kritiek doet recht aan mensen wanneer zij niet uitgaat van 
vooroordelen, propaganda en slogans, drie elementen, die de mens 
isoleren en "vereinsamen", doch van positief denken dat het isolerend 
denken doorbreekt. Uiteindelijke manifesteert de liefde zich in de 
daad van de ontmoeting; niet in het oppervlakkige contact, maar in 
de identificatie met de lijdende mens. De mens kan dit niet uit eigen 
kracht, doch verlaat zich op de liefde Gods, waarmee de bijzondere 
inbreng van de pastor gegeven is. Uiteindelijk is hij de "Einsame" die 
de "Vereinsamte" helpt, aldus Leuenberger. 
Z3.2 Heinrich Pompey; "Vereinsamung" en de existentiële ontmoeting 
als therapeutische benadering 
De pastoraaltheoloog en psycholoog Heinrich Pompey gaat er 
eveneens van uit dat "Vereinsamung" een lijden is. Dit lijden kán en 
móet bestreden worden. De mens die lijdt aan "Vereinsamung" is een 
mens die teleurgesteld is in de ander(en). Hij ervaart een sterk gevoel 
van zinloosheid en relatieloosheid. Hij is een geïsoleerd en verlaten 
mens. 
Oorzaken voor "Vereinsamung" kunnen van interne aard zijn, dat wil 
zeggen zij kunnen binnen de mens liggen, of zij kunnen van externe 
aard zijn, van buiten de mens komend. Oorzaken van interne aard zijn 
gevoelens van minderwaardigheid, moedeloosheid en teleurstelling. 
Deze gevoelens zouden een gevolg zijn van het verbreken van 
zinvolle relaties met anderen. Oorzaken van externe aard zouden 
gevormd worden door scheiding of overlijden van een partner, 
waardoor als het ware het noodlot de zinvolle relatie met de ander 
verbreekt. Dit onderscheid is niet altijd even duidelijk. Zo kunnen 
persoonlijkheidskenmerken van de een ertoe leiden, dat de ander de 
relatie verbreekt. Pompey gaat er vanuit dat aan "Vereinsamung" iets, 
zo niet alles kan worden gedaan. Hij ontwikkelt een therapie. Dit is 
overigens niet zo vreemd voor een pastoraaltheoloog die ook 
psychologie gestudeerd heeft. Zijn therapie voor "Vereinsamung" 
bestaat uit de existentiële ontmoeting in het gesprek, waarbij het 
Pompey niet zozeer gaat om een goede gesprekstechniek als wel om 
het ontwikkelen van een juiste at t i tude van de helpende gespreks-
partner (38). De criteria voor een existentiële ontmoeting in het 
gesprek zijn drievoudig. 
Allereerst dient de helper de "Vereinsamte" met openheid tegemoet 
te treden. Het is daarbij van belang, dat de helper evenwichtig is en 
zich door God gedragen weet. Voor Pompey is Jezus van Nazareth de 
persoon, die totaal overeenkwam met de heilsboodschap, die hij aan 
de mensen gaf. 
Een tweede voorwaarde is dat de helper de ander zonder reserves of 
vooroordeel accepteert . Deze gesprekshouding wordt door de 
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psycholoog van wezenlijk belang geacht. Er wordt verband gelegd met 
de agape-gedachte in het Nieuwe Testament. Het is de 
onvoorwaardelijke liefde van God, die door zijn Zoon aan de mensheid 
werd uitgezegd en waarvan de mens mag getuigen. 
Tenslotte moet men zich in de situatie van de ander kunnen 
verplaatsen. Het is van belang dat de "Vereinsamte" begrepen wordt. 
Zo kan hij geholpen en uiteindelijk ook verlost worden uit deze 
lijdenssituatie. 
Pompey gaat er vanuit dat men de mens in "Vereinsamung" ook heel 
adequaat helpen kan zonder enige kennis van gesprekstechniek. Men 
heeft wel de bijbelse instelling van liefde nodig en het juiste 
verstaan daarvan. De pastoraaltheologie blijft voortdurend op de 
voorgrond staan, de psychologie biedt slechts hulpmiddelen om tot 
een existentiële ontmoeting te komen. "Vereinsamung" wordt 
opgeheven door de liefdevolle en begripvolle aanwezigheid van de 
pastor, die bereid en in staat is de ander werkelijk te ontmoeten en 
hem laat merken, dat hij niet meer alleen staat. Daarna zal de 
"Vereinsamte" gesterkt en vol hoop zijn relaties met anderen trachten 
te herstellen. 
CONCLUSIE 
De beide onderzochte pastoraaltheologen komen in veel opzichten 
overeen. Het is niet vreemd dat pastoraaltheologen zich met de 
problematiek van de "Vereinsamung" bezig houden, aangezien het bij 
uitstek een pastoraal probleem geworden lijkt. 
Beiden zien "Vereinsamung" als een lijden. Pompey gebruikt overigens 
het woord "Einsamkeit" niet, terwijl Leuenberger dit wel doet en er 
zelfs een grote positieve waarde aan toekent. Er is ook verschil in 
hun opvattingen over oorzaken van "Vereinsamung". Voor Leuenberger 
is "Vereinsamung" enerzijds gevolg van de hedendaagse samenleving 
met haar vele oppervlakkige functionele contacten, anderzijds het 
ongewild verliezen van relaties. Pompey legt de oorzaak van de 
"Vereinsamung" meer uitdrukkelijk bij de mens zelf. De oorzaken zijn 
dan extern en algemeen menselijk van aard (relatie-verlies door 
scheiding of dood) of intern (relatieverlies door teleurstelling, 
minderwaardigheidsgevoelens). 
Dat "Vereinsamung" verholpen kan worden is hun beider overtuiging. 
Over de manier waarop verschillen ze weinig, behalve dat 
Leuenberger hier ook de goede wil van de "Vereinsamte" opvoert, als 
van belang zijnde voor het opheffen van dit lijden. Leuenberger blijft 
overigens vasthouden aan een inhoudelijk onderscheid tussen 
"Einsamkeit" en "Vereinsamung" alhoewel hij konstateert dat dit in 
het algemeen Duitse spraakgebruik niet gebeurt (39). 
Geen van beiden spreekt over "Vereinsamung" die inherent zou zijn 
aan het menselijk leven, een besef van het "ik" als onderscheiden van 
andere "ikken" en daardoor het ervaren van gevoelens van isolement 
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en verlatenheid, een gedachte, die bij de Russische filosoof Berdjajew 
uitvoerig aan de orde komt (4o). Overigens is de positieve opvatting 
van Leuenberger over "Einsamkeit" in het Duitse taalgebied heden 
ten dage nog steeds verspreid. Ze komt vrijwel even vaak voor als de 
negatieve opvatting. Zo kon men in de "Neue Züricher Zeitung" van 2 
mei 1969 een uitspraak van de toenmalige directeur van de 
Hamburgse Kunsthal lezen die de kunstenaar verweet dat hij de 
"Einsamkeit" schuwde. Ook staat vaak in de dag- en weekbladen dat 
mensen zich van het leven beroven, omdat ze zouden lijden aan 
"Einsamkeit". 
2.4 Enkele Duitse gedragswetenschappers 
In het kader van deze studie is het ondoenlijk alle 
gedragswetenschappers in dit taalgebied de revue te laten passeren. 
Enkele sociologen en psychologen zullen worden behandeld. Ook in de 
hoofdstukken drie en vier zullen met name deze 
gedragswetenschappers aan de orde komen. 
2ЛЛ Enkele Duitse sociologen 
Het is opvallend dat de Duitse sociologen in de Nederlandse en 
Engelse sociologische onderzoeken een ondergeschikte rol lijken te 
spelen. Er is blijkbaar in het Duitse taalgebied weinig systematisch 
sociologisch onderzoek dat in het buitenland bekendheid krijgt (¡tl). 
Een uitzondering hierop vormt het onderzoek van Hofstätter waarop 
reeds werd ingegaan. Dit onderzoek gaat uit van de strikte 
gevoelswaarde van de term "Einsamkeit", doch onderzoekt niet 
"Einsamkeit" als sociologisch fenomeen. Het wordt in dit kader niet 
besproken. De sociologen Czernick en Steinmeyer komen hier 
eveneens niet aan de orde daar zij het onderzoek van Hofstätter 
slechts verder uitwerken en actualiseren (42). 
Z4.1.1 Dietmar Kamper; de waarde van "Einsamkeit" 
De socioloog Dietmar Kamper heeft een dubbelzinnige "Einsamkeits-
opvatting". Het zij overigens opgemerkt dat hij geen inhoudelijk 
onderscheid maakt tussen "Einsamkeit" en "Vereinsamung". 
"Einsamkeit" beschouwt hij als een algemeen menselijke ervaring, die 
in steeds sterkere mate het lot van mensen zou zijn (¡t3). Mensen die 
bij uitstek lijden onder "Einsamkeit" zijn volgens hem S^ren 
Kierkegaard, Franz Kafka en Emile Cioran ("die grossen Einsamen"). 
Zij zijn bij uitstek de figuren die "Einsamkeit" hebben ervaren als 
distantie van de gemeenschap. Oorzaak voor deze distantie legt 
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Kamper in de samenleving zelf. Zij zou als geheel niet meer in staat 
zijn gemeenschap te creëren. Zij, de grote "Einsamen", leden in 
ongekende mate onder hun situatie. Juist dit lijden onder "Einsamkeit" 
is voor Kamper het bewijs dat de mens een fundamentele behoefte 
heeft aan relaties, aan gemeenschap. De mens is een sociaal wezen, 
immers alleen wanneer er een behoefte aan gemeenschap bestaat kan 
men "Einsamkeit" ervaren. Zo wordt "Einsamkeit", dat in wezen een 
lijden is, tot voorwaarde voor gemeenschap. Kamper is in zijn 
sociologie filosofisch. Zijn gedachten zijn te vergelijken met wat 
Jaspers over de relatie tussen "Einsamkeit" en communicatie schreef 
(Z2.2). 
2Λ.1.2 Hans-Peter Dreitzel; de relatieve en absolute "Einsamkeit" als 
sociologisch fenomeen 
Ook Hans-Peter Dreitzel maakt geen inhoudelijk onderscheid tussen 
"Einsamkeit" en "Vereinsamung". Alhoewel "Einsamkeit" in het 
verleden veelal positief gewaardeerd werd gaat Dreitzel er vanuit 
dat tegenwoordig "Einsamkeit" als lijden onder vervreemding van 
anderen en uiteindelijk ook van zichzelf moet worden verstaan (Ψΐ). 
Dreitzel onderscheidt vier oorzaken voor contact- of relatieverlies: 
1) onderwaardering van het milieu van herkomst, waardoor men in een 
ander milieu moeite heeft zich aan te passen en gewaardeerd te 
worden, 2) discriminatie, 3) vrijwillig of gedwongen verlies van milieu 
van herkomst, Ό stigmatisatie; dit is het buiten de norm vallen, zodat 
men vreemd gevonden wordt. 
Op zijn derde oorzaak van contact- of relatieverlies (milieuverlies) 
zal ik kort ingaan. Milieuverlies is het verlies van contact met de 
groep waartoe men behoort. Dit milieuverlies kan plaatsvinden door 
verdwijnen van de groep voor de betrokkene (enkele voorbeelden: 
echtscheiding maakt een einde aan het gezin, ouders worden door hun 
kinderen verlaten, fabrieken sluiten en men verliest zijn vaste 
vertrouwde arbeidsplaats); door gewenste of gedwongen overgang 
naar een ander milieu (enkele voorbeelden: een kind, dat voortgezet 
onderwijs gaat volgen, een bejaarde, die naar een bejaardenhuis gaat, 
een politieke of economische vluchteling, die zijn land verlaat); door 
gedwongen isolement in gevangenis, instelling of kamp. Deze vormen 
van milieuverlies kunnen tot "Einsamkeit" leiden, wanneer relaties 
met mensen die een rol spelen in het persoonlijk leven verbroken 
worden, vooral wanneer dat onder dwang, tegen de wil van de 
betrokkene gebeurt. Risico-groepen zijn die mensen zonder contacten 
in de arbeidssfeer die tevens het gezinsmilieu verloren hebben zoals 
gescheidenen en bejaarden. 
Dreitzel onderkent gradaties van "Einsamkeit"; zo is er sprake van 
een relatieve "Einsamkeit" wanneer men sociale contacten verliest. 
Verliest men contact met leden van het eigen milieu "die 
Binnengruppe, Primärgruppe" (43), dan kan er sprake zijn van absolute 
"Einsamkeit". Het individu is teruggeworpen op zichzelf, identificatie 
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met anderen of een ander is niet mogelijk. Wanneer de ik-jij relatie 
verbroken wordt, komt ook de identiteit zelf in gevaar. 
COMCLUSIE 
De beide onderzochte sociologen zien de oorzaken van "Einsamkeit" 
uiteraard, dat wil zeggen uit hoofde van hun discipline die zich 
specifiek richt op de (mal)functies van de diverse sociale relaties, in 
het falen of verdwijnen van de intermenselijke relaties. Hun studies 
zijn beschrijvend van aard. Zij geven geen echte oplossing voor het 
fenomeen "Einsamkeit", doch zij geven slechts oorzaken aan. De mens 
is een wezen dat zich voortdurend verhoudt en verhouden moet tot 
andere mensen, wil hij mens zijn, zichzelf zijn. Zijn identiteit wordt 
zowel door hem zelf als door anderen bepaald. 
Kamper beschrijft op sociaal-filosofische wijze, dat de mens zich tot 
de ander verhoudt en dat, wanneer er frictie optreedt, "Einsamkeit" 
een gevolg is. Hierbij kent hij ook een positieve interpretatie van 
"Einsamkeit" als voorwaarde voor gemeenschap. 
Dreitzel kent deze positieve waardering niet. "Einsamkeit" mag 
historisch zowel positief als waarde, of negatief als onwaarde 
gedefinieerd zijn, voor hem is het alleen maar het laatste. Uitvoerig 
gaat hij in op diverse vormen van relatie- en milieu-verlies. Niet 
steeds is een even stringent onderscheid tussen gewenst en ongewenst 
verlies van relaties te maken. 
Dreitzel poogt dit wel te doen, doch zijn onderscheidingen zijn niet 
altijd overtuigend Zo is de alleenstaande niet te omschrijven als een 
sociale Robinson Crusoë. De opmerking: "Die Einsamen leben mitten 
unter uns" (^6) doet vermoeden dat Dreitzel groepen kent, die niet 
met relatie- en milieuverlies te maken hebben. Bovendien legt hij de 
oorzaak voor "Einsamkeit" in structuren die verhinderen dat het 
individu zich ontplooit. Persoonlijke verantwoordelijkheid ten aanzien 
van de contacten komt bij Dreitzel niet aan de orde. 
2.4.2 Enkele Duitse psychologen 
¿NLEIDING 
Enkele Duitse psychologen zijn onderzocht met betrekking tot hun 
opvattingen over "Einsamkeit" en "Vereinsamung". In dit kader zal de 
bekende Duitse psychoanalytica Frieda Fromm-Reichmann niet hier, 
maar bij de Engelse psychologen besproken worden, daar zij haar 
postuum uitgegeven artikel over "loneliness" in het Engels schreef. 
Er zijn nogal wat psychologen, psychotherapeuten en psychiaters die 
zich met het fenomeen "Einsamkeit" en "Vereinsamung" hebben bezig 
gehouden. 
Niet alle gevonden literatuur in dit vakgebied wordt hier behandeld, 
doch slechts twee exponenten van het denken over deze themata. 
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2A2.1 Donald Brinkmann; oorzaken van "Einsamkeit" 
De psycholoog Donald Brinkmann bestudeert het fenomeen 
"Einsamkeit" zonder overigens aan de term "Vereinsamung" een 
bijzondere of aparte waarde toe te kennen. Uitgangspunt van denken 
vormt de literatuur van onder anderen Rousseau, Zimmermann en 
RüsseL Dit heeft tot gevolg, dat "Einsamkeit" soms een waarde, soms 
een probleem is. Hierin verschilt hij van andere psychologen, zoals 
Tobias Brocher, die meer eenduidig zijn in hun negatieve opvatting 
over "Einsamkeit". Brinkmann tracht "Einsamkeit" te verduidelijken 
door een aantal negatieve stellingen, zogenaamde is-niet stellingen te 
poneren. "Einsamkeit" is voor hem niet hetzelfde als "Alleinsein" in 
ruimtelijke, tijdelijke zin. "Einsamkeit" is niet "Dasein", maar 
"Gegendasein", het berust niet in zichzelf, het is geen 
bewustzijnsfenomeen noch een zijn maar een voortdurend worden. Het 
is niet alleen passiviteit doch tevens activiteit . Het is een fenomeen 
van menselijk gedrag, dat vanuit de mens moet worden verstaan daar 
het op zichzelf niet zou bestaan. Het individu ervaart, dat hij in de 
wereld alleen staat. Door individualisering is de mens zich gaan 
onderscheiden van de gemeenschap en zijn steeds meer 
oorspronkelijke gemeenschapsbanden verdwenen. Daardoor is de 
"einsame" mens ontstaan. Deze wendt zich hetzij vrijwillig, hetzij 
onvrijwillig van de wereld af en richt zich op zichzelf. Soms zal dit 
als positieve waarde, soms als een lijden ervaren worden. 
Brinkmann geeft een verduidelijking van historische processen en 
filosofische reflexie. Hedendaags verlies aan contacten is het 
resultaat van dit historisch proces, dat men kan samenvatten met de 
term individualisering. Er is sprake van een hedendaagse westerse 
crisis. 
Brinkmann geeft oorzaken aan, geen therapie (47). "Einsamkeit" is 
niet bestaan op zich maar duidt op een afgeleid bestaan, buiten de 
groep waartoe men behoort; het veronderstelt voortdurend het 
bestaan van deze groep waarvan men lid is, doch waarvan men zich 
om welke reden dan ook, distantieert. 
Brinkmann kent aan de "Einsamkeit" overigens twee betekenissen toe: 
objectief isolement en subjectieve duiding. Hij gebruikt tevens de 
termen contemplatieve en actieve "Einsamkeit". Dit zijn als het ware 
accenten van "Einsamkeit". De contemplatieve "Einsamkeit" hoort bij 
objectief of uiterlijk isolement. Het is de klassieke 
"solitudo"-opvatting, die ook bij Petrarca gevonden is. De actieve 
"Einsamkeit" is eveneens vrijwillig en tijdelijk van aard. Het 
hedendaags alpinisme of bergtoerisme zou daar een voorbeeld van 
zijn, evenals het in afzondering werken aan kunst of wetenschap. 
Brinkmann constateert dat er geen "Einsamkeit" als zodanig, doch 
eerder "einsame" mensen zijn (48). De "Einsame" beseft iets 
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2A2.2 Theodor Hau; "Einsamkeit" en de geboorte van het individu 
Bij Theodor Hau wordt een zeer positieve "Einsamkeit" naast een 
zeer negatieve gedachtengang over "Vereinsamung" gevonden. 
"Einsamkeit" is het beste te verstaan aan de hand van hetgeen 
Maarten Luther daarover schreef. Het wordt omschreven als heel-zijn, 
een-zijn, een-heid, een-dracht en gemeenzaam. Deze betekenis die in 
de 17e eeuw reeds verdween, wordt door Hau weer naar voren 
gehaald. "Einsamkeit" wordt door hem omschreven als plaats van 
bezinning waar kritiek en eigenstandigheid ontstaan; kortom in 
"Einsamkeit" wordt het individu geboren. Maatschappelijke structuren 
trachten deze voor het systeem schadelijke geboorte tegen te gaan, 
soms met succes. De bevolking neemt in aantal en in dichtheid toe. 
Mede daardoor is het voor de mens steeds moeilijker zich terug t e 
trekken, met zichzelf alleen te zijn en creatief met zijn gedachten 
om te gaan. Het is nodig dat men dit leert , en wel zo vroeg mogelijk 
in het leven. 
Met name de psychotische mens wordt het slachtoffer van 
"Vereinsamung", die een lijden is. In de psychose is er sprake van 
gevoelsstoornis in de mens en relatiestoornis met anderen. 
Identiteitsverlies is het gevolg. Het is een ziekte die de verlatenheid 
als symptoom met zich meebrengt. Voor deze ziekte bestaat echter de 
psychotherapie die de patient ("de Vereinsamte") helpt om middels de 
creatieve "Einsamkeit" de weg tot zichzelf en de ander(en) weer t e 
vinden, waarbij het voortdurend nodig blijft zich te verzetten tegen 
de druk van de gemeenschap en de bevolkingsdichtheid, die 
"Einsamkeit" (trachten te) verhinderen (50). 
CONCLUSIE 
Brinkmann tracht een bijdrage te leveren tot een psychologie van het 
contact. Vanwege de literatuur, die hij als uitgangspunt kiest komt hij 
wezenlijk niet veel verder dan een wat abstract verhaal waarin 
"Einsamkeit" meer als waarde dan als onwaarde afgeschilderd wordt. 
Hij blijft steeds op het filosofische vlak. De door hem behandelde 
auteurs zijn vrijwel zonder uitzondering filosofen en geen 
psychologen. De aan relatiestoornis lijdende mens vormt niet het 
hoofdthema in zijn denken. Hij beschrijft oorzaken van hedendaagse 
"Einsamkeit", doch geen therapie. Dat hij hier in deze studie toch 
behandeld is, alhoewel zijn bijdrage tot de psychologie klein is, ligt 
aan het feit dat in de Duitse gedragswetenschappen deze positieve 
denkwijze over "Einsamkeit" nogal eens voorkomt en in dit kader 
genoemd dient te worden. Men kan overigens niet stellen dat zijn 
denken kenmerkend is voor de psychologie; dit blijkt uit twee korte 
verwijzingen naar het werk van Brocher. 
Hau gaat voor de betekenisgeving van "Einsamkeit" uit van een 
gedachte van Maarten Luther. Daardoor komt hij tot een positieve 
Einsamkeit". Pathologisch is voor hem de "Vereinsamung" die niet per 
se als lot van alle mensen wordt beschouwd» De psychotische mens is 
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de "Vereinsamte" bij uitstek. De normale of gezonde mens kan middels 
de "Einsamkeit" aan de "Vereinsamung" ontkomen. Het grote 
struikelblok is de samenleving, die niet zou willen dat de burger 
kritisch wordt, of die zo dichtbevolkt is, dat men zich niet meer kan 
terugtrekken. Niets is minder waar. Wonende op een flat heeft men 
gelegenheid te over de afstand met de buren te bewaren. Dit zou in 
een agrarische samenleving niet mogelijk zijn. Het maatschappijbeeld 
van Hau lijkt wat eenzijdig. 
2.5 "Einsamkeit" en "Vereinsamung" als themata in de hedendaagse 
Duitse letterkunde 
INLEIDING 
Bij het onderzoek naar "Einsamkeit" en "Vereinsamung" als themata in 
de hedendaagse Duitse letterkunde doet zich een merkwaardig 
fenomeen voor. Wanneer men de verzamelde artikelen over dit thema 
naslaat, blijken zij vrijwel allemaal geschreven te zijn vóór de 
tweede wereldoorlog. 
De meest bekende studies zijn die van Walter Rehm (1931), Ernst 
Heilborn (192Ψ), Hildegard Kiessling (1935) en Karl Wais (1936). De 
studies van Rehm en Kiessling worden tegenwoordig nog veelvuldig 
geciteerd. Dat de na-oorlogse werken van Christa Fichte (195^) en 
André von Gronicka (1954) niet of slechts kort worden behandeld in 
deze studie, heeft als oorzaak dat Fichte "Einsamkeit" slechts tot 
aan de Duitse "Empfindsamkeit" behandelt, terwijl Von Gronicka 
enkele drama's uit het eind van de vorige en het begin van deze eeuw 
bespreekt. Zij verwoorden niet de "Einsamkeit" van ná de tweede 
wereldoorlog. 
Men mag daaruit niet concluderen, dat het thema niet relevant zou 
zijn voor de Duitse letterkunde, doch slechts, dat het in publikaties 
weinig uitdrukkelijk aan bod komt. Tevens zijn er een groot aantal 
gedichten over het thema. Zij stammen ook veelal uit de tijd van vóór 
de tweede wereldoorlog: Nietzsche (der "Einsame"), Karl Martin 
("Einsamer Tag", 1938), Herman Ulmers ("Feldeinsamkeit", 1938), 
Richard Beer-Hofmann ("Der Einsame Weg", 1932), Christian 
Morgenstern ("Heimfahrt einer einsamen Frau aus einer Gesellschaft", 
1936), Rainer-Maria Rilke ("Der Einsame", 1908), Hermann Hesse 
("Der Einsame an Gott", 1916, "Musik der Einsamen", 1915). Johann 
Weinheber, ("Einsames Gebet" z.j.), Faesi, ("Hymnus auf die 
Einsamkeit" 1926), M. Herbert ("Einsamkeiten", 1903), Ernst Zahn 
("Einsame Wege", 1910). 
Alhoewel deze gedichten en dichtbundels vrij oud zijn en derhalve 
waarschijnlijk in onvoldoende mate het moderne tijdsgevoel 
weerspiegelen, komt men ze nog in de meest recente vakliteratuur 
tegen, hetgeen op zijn minst opmerkelijk is. Zo vinden we het gedicht 
van Rilke "Der Einsame" (1908) terug in de recente (1982) 
filosofische publikatie van Van Raalten (51). In de moderne Duitse 
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letterkunde speelt het thema een belangrijke rol, zij het veelal als 
onderliggend thema. Vanwege de faam, de betekenis en het veelvuldig 
gebruik van de werken van Rilke in het hedendaagse denken over 
"Einsamkeit" en "Vereinsamung zal deze auteur worden behandeld. 
2.5.1 Rainer-Maria Rilke, groeien door "Einsamkeit" 
De Oostenrijkse dichter Rainer-Maria Rilke (1875-1926) heeft in zijn 
leven meerdere belangrijke invloeden ondergaan, die hun weerslag 
gevonden hebben in zijn werk. De ontmoeting met Lou Andreas 
Salome te München (1896) en de gezamenlijke reizen naar Rusland 
(1899-1900) waren mede aanleiding tot zijn verhalende proza en 
stemmingslyriek met kritiek op de maatschappelijke situatie. In deze 
tijd ontstond onder meer "Geschichten vom Lieben Gott" (1900). Men 
kan dit de subjectivistische periode noemen. Zijn huwelijk met Clara 
Westhof was kort en voor zijn werk weinig relevant. 
Rtlke is door zijn werk voor de Franse beeldhouwer François Auguste 
Rodin (1840-1917) als diens privé-secretaris diepgaand beïnvloed. Zijn 
werk uit die periode heeft een lichtvoetige 
impressionistisch-symbolische stijl. Bekend uit het begin van deze 
periode zijn: "Das Buch der Bilder" (1902) en "Das Stundenbuch" 
(1905). Deze werken lijken in karakter echter weinig op zijn iets 
later, in dezelfde periode, ontstane "Ding-Gedichte" waarin hij 
afrekent met de spontane gevoeligheid en de dingen zelf wil laten 
spreken. In 1910 ontstond zijn beroemde werk: "Die Aufzeichnungen 
des Malte Laurids Brigge", waarin de existentiële onzekerheid van de 
op zichzelf teruggeworpen mens verwoord werd. Men zou dit als de 
objectivistische periode kunnen omschrijven. 
In een volgende periode trachtte Rilke tot het wezen van het 
menselijke innerlijk door te dringen. Het is de periode van het 
transcendent-absolute, zonder dat hij daarbij de realiteit uit het oog 
verliest. In deze periode verschijnt zijn eerste "Duineser Elegien" 
(1912), "Marialeben" (1913), "Elegien" (1923) en "Sonette an Orpheus" 
(1923). 
Wanneer men Rilkes werk in drie perioden onderverdeelt (de 
subjectivistische, de objectivistische en de trancendent-absolute) kan 
men zich met betrekking tot ons thema de vraag stellen, of ook in 
zijn opvattingen over "Einsamkeit" en "Vereinsamung" deze 
stromingen aanwezig en aan te duiden zijn. 
Zoekend naar de opvattingen over "Einsamkeit" bij Rilke is spoedig 
duidelijk dat dit thema in zijn werk voortdurend in beweging, in 
ontwikkeling was. 
Rilke, die niet gemakkelijk relaties met andere mensen onderhield, en 
slechts met een beperkt aantal mensen correspondeerde, voelde zich 
thuis in wat "schöpferische Einsamkeit" genoemd wordt. De 
bijzondere, niet-begrepen, geniale en zich ongeborgen voelende mens 
Rilke trok zich terug in de afzondering van de natuur, waarin hij 
"Einsamkeit" als voorwaarde voor creativiteit en tegelijk als lijden 
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ervoer. Omdat hij zich terugtrok, kon hij zijn tijd en aandacht richten 
op zichzelf, zijn gedachten en gevoelens, en deze verwoorden in zijn 
lyriek. Naar deze "Einsamkeit" verlangde hij (52). Kij kende echter 
ook "Einsamkeit" als noodlot, als lijden. Het waren gevoelens van 
totale verlatenheid, zelfs van God-verlatenheid, die de gevoelige 
Rilke overkwamen en die ook in zijn lyriek terug te vinden zijn. 
Met name zijn aan Rodin opgedragen gedicht "Der Einsame" (dat hier 
integraal wordt weergegeven) is illustratief voor deze "Einsamkeit". 
"Der Einsame 
Nein: ein Turm soll sein aus meinem Herzen 
und ich selbst an seinen Rand gestellt: 
wo sonst nichts mehr ist, noch einmal Schmerzen 
und Unsäglichkeit, noch einmal Welt. 
Noch ein Ding allein im übergrossen, 
welches dunkel wird und wieder licht, 
noch ein letztes, sehnendes Gesicht, 
in das Nie-zu-Stillende verstossen, 
noch ein äussterstes Gesicht aus Stein, 
willig seinen inneren Gewichten, 
das die Weiten, die es still vernichten, 
zwingen, immer seliger zu sein" (53). 
Rilke t racht te middels een herwaardering van "Einsamkeit" aan het 
noodlot ervan te ontsnappen. Hij maakte van de nood een deugd 
Een voorbeeld van deze positief gewaardeerde "Einsamkeit" is de 
"sentimentale Einsamkeit", met haar heimwee-gevoelens. 
"Ich möchte immer weiter schreiten 
bis in das Tal, wo tiefgeschniegt 
an abendrote Einsamkeiten 
die Sehnsucht wie ein Garten liegt" (5^). 
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"Einsamkeit" heeft dan te maken met stemming en weemoed. Het 
landleven, de natuur spelen een roL De bevrediging van behoeften 
middels het bijna dromerig vertoeven in kasteelparken werd echter 
vaak wreed verstoord door de plotseling ontwakende levensangst (55). 
Dan zoekt hij troost in de "idyllische Einsamkeit". Dit is bijna een 
levensvorm. Ze staat lijnrecht tegenover het drukke stadsleven. Het is 
een bijna burgerlijk verlangen naar de natuur, het landleven met al 
het comfort van de stad, zoals dat in onze tijd vorm krijgt in de tot 
moderne huizen verbouwde boerderijtjes. Rilke laat Malte Laurens 
Brigge zich een kamer in een landhuis wensen die in niets lijkt op de 
kamer van een boerderij. Het is de stadsluxe gegoten in 
plattelandsvorm. 
Een belangrijk element in het "Einsamkeits"-denken van Rilke vormde 
ook de mystiek ("mystische Einsamkeit"). De afzondering van de 
wereld ("vita contemplativa") zou de mens de mogelijkheid voor een 
"unió mystica", een eenwording met God, bieden. Deze positief 
metafysisch-religieuze opvatting over "Einsamkeit" vonden we ook bij 
Lotz. Meditatie is ook voor Rilke middel om tot deze eenwording te 
komen. Men kan van de sentimentele, idyllische en mystieke 
"Einsamkeit" zeggen dat het even zo vele vluchtwegen uit de 
"Einsamkeit" zijn die als lijden werd ervaren. 
CONCLUSIE 
Rilke, die tot de vroege Kierkegaardlezers behoorde, had weinig 
echte menselijke relaties. De correspondentie die Rilke met zijn 
weinige vrienden gevoerd heeft, is omvangrijk. Of hij zijn 
"Einsamkeit" effectief bestreden heeft mag betwijfeld worden. 
Het is duidelijk, dat de drie periodes in het leven van Rilke 
(subjectivisische-, objectivistische- en transcendent-absolute periode) 
niet op dezelfde wijze in zijn denken over "Einsamkeit" terug te 
vinden zijn. In zijn denken over "Einsamkeit" zijn echter wel 
momenten aan te geven waarop men de perioden herkent. 
Het gedicht "Der Einsame" past goed in de moeilijke objectivistische 
periode. Grondtoon is het gegeven dat hij zich nooit echt geborgen 
voelde. Hij was een individualist die door de massa niet begrepen 
werd en die troost zocht in de diverse wijzen waarop hij 
"Einsamkeit", die soms zelfs als afgrond ervaren werd, t rach t te te 
doorleven en als bron van creativiteit aan t e wenden. Dit laatste is 
hem zeker gelukt (56). 
Een vergelijking met in dezelfde tijd ontstane drama's, die door Von 
Gronicka geanalyseerd zijn (57), laat zien dat de "Einsamkeit" daarin 
primair als lijden, zelfs verschrikkelijk lijden, is opgevat. Aan het 
lijden in de drama's kleeft vrijwel geen enkel positief element. Ook 
bij de door Von Gronicka onderzochte drama's is sprake van een 
herwaardering ("Umwertung") van de "Einsamkeit". 
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Hoofdstuk 3 "Solitude" en "Loneliness" 
3.1. Beknopte lexicografische inventarisatie van de begripsinhoud in 
het Engelse taalgebied 
LING 
De termen worden behandeld middels een vergelijking van drie 
Engelse standaard-woordenboeken. Uitgangspunt voor deze 
vergelijking is "The Oxford English Dictionary" 
"The Oxford English Dictionary" geeft drie betekenissen van de term 
"loneliness": 1) "Want of society or company; the condition of being 
alone or solitary" (1). 
Hiervan worden voorbeelden aangegeven vanaf de zestiende eeuw. Zo 
schreef de Engelse dichter Milton (1608-1674) in 1645 "It is not good 
for Man to be alone » loneliness is the first which God's eye nam'd 
not good". 2) "Uninhabited or unfrequented condition or character (of 
a place); desolateness". Men zou dit kunnen vertalen door: weinig 
bezochte plaats, verlaten. "The loneliness of the place was very 
impressive". 3) In derde instantie worden gevoelens van alleen-zijn 
genoemd: "The feeling of being alone; the sense of solitude; dejection 
arising from want of companionship or society". Typerend citaat voor 
deze betekenis is te vinden bij de Engelse dichter Samuel Taylor 
Coleridge (1772-1834). 
"O Wedding-Guest. This soul hath been 
alone on a wide sea; 
So lonely 't was, that God himself 
Scarce seemed there to be" (2). 
Een vergelijking van de diverse voorbeelden in "The Oxford English 
Dictionary", laat zien dat de eerste betekenis het oudst is. Reeds in 
1586 werd die betekenis gebruikt. Bij de tweede betekenis zijn 
voorbeelden gegeven vanaf 1746, terwijl bij de derde betekenis 
William Wordsworth, "The Excursion" (1814) als oudste voorbeeld 
vermeld staat. Deze voorbeeldenreeks is niet toevallig, zij geeft aan 
dat er een ontwikkeling, een verruiming van de begripsinhoud van 
"loneliness" heeft plaats gevonden. 
Een vergelijking van de diverse Engelse 20e eeuwse woordenboeken 
met het uitgangspunt leverde het volgende resultaat op: "The New 
English Dictionary on Historical Principles" heeft een volkomen 
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identieke tekst. Vergeleken is de editie van 1901 (3). "The New 
English Dictionary on Historical Principles" kan men omschrijven als 
een oude editie van de latere "The Oxford English Dictionary". 
"Webster's, Third New International Dictionary of the English 
Language", gaat weliswaar ook uit van drie betekenissen, doch meldt 
weinig historische voorbeelden. Interessant zijn vooral de derde en 
vierde betekenis van "Webster's" waar het lijden wordt ingevoegd: "A 
state of dejection or grief caused by the condition of being alone" 
(4). 
De term "solitude" werd pas in de 17e eeuw in het Engels taal- en 
spraakgebruik algemeen gangbaar, doch kwam, zij het sporadisch, wel 
eerder voor. "The Oxford English Dictionary" geeft vier betekenissen: 
l)"The state of being or living alone: loneliness, seclusion, 
solitariness (of person)". 2)"Loneliness (of places): remoteness from 
habitations; absence of life or stir". 3) "A lonely, unfrequented, or 
uninhabited place". Ψ) "A complete absence or lack" (5). 
De andere onderzochte woordenboeken geven dit zonder uitzondering 
weer, behalve "Webster's" die beknopt drie betekenissen geeft: 1. 
"The quality or s ta te of being alone or remote from society 
(solitariness, isolation, seclusion)". 2. "A solitary or lonely place 
(desert or wildeness)". 3a) "Soleness, uniqueness" 3b) "Complete lack: 
dearth (schaarste)" (6). 
Nieuw is de "soleness" en "uniqueness". 
De "Encyclopedia of Religion and Ethics" bespreekt de "solitude" van 
het monastieke leven. Hiermee worden gradaties van afgescheidenheid 
van de gemeenschap en de maatschappij aangeduid. Voor de 
anachoreten en de eremieten was deze absoluut en totaal, voor de 
cenobieten betekende het stilte, bepaalde vormen van 
teruggetrokkenheid en een beperkt (gecontroleerd) contact met de 
buitenwereld. Om het contact met de buitenwereld zoveel mogelijk t e 
vermijden, werden kloosters "self-supporting" (7). 
Samenvattend kan men zeggen dat de overlapping van semantische 
velden, die er bestaat tussen de termen "loneliness" en "solitude", 
niet definitief op t e lossen is aan de hand van 
woordenboek-vergelijking, noch aan de hand van een etymologie. Het 
wordt niet duidelijk wanneer men van "solitary places" of van "lonely 
places" spreekt. Blijkbaar zijn dit soms synoniemen. Van iemand die 
alleen is, kan men zeggen dat hij "lonely" is of "in solitude" leeft. Uit 
de context zal opgemaakt moeten worden of er bijvoorbeeld sprake is 
van, "a lonely person" of van "a solitary person". "A lonely person" is 
veelal (niet altijd) iemand die onder het alleen-zijn lijdt (subjectief, 
negatieve gevoelswaarde); "a solitary person" is veelal (niet altijd), 
iemand die niet onder het alleen zijn lijdt (objectief, positieve 
gevoelswaarde). 
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Ondanks overlappingen in semantische velden kan meestal uit de 
context geconcludeerd worden of er van subjectieve danwei 
objectieve, van negatieve danwei positieve waardering sprake is. Bij 
"solitude" ligt de nadruk op het objectief waarneembare; alleen, 
zonder gezelschap. Bij "loneliness" ligt de nadruk op de 
gevoelswaarde van het alleen-zijn. Mijn aandacht richt zich vooral op 
dit onderscheid. Wanneer iemand kiest voor alleen leven en daar 
gelukkig mee is, gebruik ik de term "solitude", wanneer hij eronder 
lijdt, ook al is het uit vrije keuze, dan gebruik ik de term 
"loneliness". Op basis van voorgaande vergelijking lijkt mij dit 
onderscheid niet onjuist. 
3.2 Enkele Engelstalige filosofen 
¿¡¿LEIDING 
Men kan niet zeggen dat "solitude" en "loneliness" in de Engelstalige 
hedendaagse filosofie even belangrijke themata zijn als in de 
Duitstalige filosofie. Het bekendst is het verschil in opvatting tussen 
Rubin Gotesky en Ben Lazare Mijuskovic, die beiden besproken 
worden in de nu volgende paragrafen. Hun geschriften worden vaak 
aangehaald en wel in de meest uiteenlopende vakliteratuur. Ook dat 
was een aanleiding hen hier te bespreken. De vraag of de discussie 
tussen hen een adequate weergave is van het hele gamma van 
filosofisch denken in het hedendaagse Engebe taalgebied blijft 
hiermee onbeantwoord. Gepoogd wordt het verschil t e laten zien 
tussen de concepties van de beide auteurs. 
3.Z1 Rubin Gotesky; "Loneliness" en "isolation" vormen van 
vervreemding 
De filosoof Gotesky, die in zijn denken beïnvloed is docr onder 
anderen de Russische en het grootste deel van zijn leven in Parijs 
verblijvende filosoof Berdjajew, bestudeerde het fenomeen van de 
"alienation" (vervreemding) en vond dat hierover nogal verschillend 
gedacht werd, alsmede over het effect ervan op de mens. "Alienation" 
en "aloneness" betekenen volgens Gotesky niet hetzelfde. "Aloneness" 
heeft twee neutrale kenmerken: ze duidt enerzijds op ruimtelijke 
scheiding of afstand. Iemand gaat op reis en wordt door afstand van 
anderen gescheiden. Anderzijds wijst zij op scheiding in tijd en 
intervaL Wij zijn door de tijd gescheiden van bijvoorbeeld de 
Middeleeuwers. 
Behalve door ruimte en tijd wordt de mens ook door andere oorzaken 
gescheiden en onderscheiden van de medemensa 
Psychologische, sociale, intellectuele en morele verschillen zijn 
hiervan voorbeelden. Sociale status scheidt de weigestelden van de 
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armen. Het onderling verkeer tussen hen is moeil i jk zoniet onmogelijk. 
Zo zal een intel lectueel vr i jwel niet omgaan met een analfabeet. Elke 
groep heeft een eigen code. "Aloneness" kan ook het gevolg z i jn van 
een verschil in lee f t i j d , sexe, opvoeding en onderscheid in waarden. 
De kenmerken van de "aloneness" z i jn neutraal. Wanneer er echter 
sprake is van gevoelens (verdriet of woede) wordt deze neutra l i te i t 
opgeheven. Dan kan er sprake zi jn van "al ienat ion". 
"Al ienat ion" ontstaat pas wanneer er een discrepantie is tussen de 
gegeven situat ie en het vermogen deze si tuat ie te aanvaarden en zich 
eraan te onderwerpen. "Al ienat ion" kan twee verschijningsvormen 
aannemen, aldus Gotesky: "loneliness" en " isolat ion". Er moet aan 
twee voorwaarden voldaan worden, w i l "aloneness" to t "loneliness" 
(ver)worden. Men moet het (al of niet gerechtvaardigde) gevoel 
hebben afgewezen te worden door een groep, te rw i j l men juist 
opgenomen wenste te worden. Wanneer beide, afwi jz ing en verlangen 
to t opname, voorkomen is er sprake van "loneliness". 
Deze kan van voorbijgaande aard of permanent z i jn. Door het 
aangaan van relat ies, door clubs, hobby's en act iv i te i ten in 
bijvoorbeeld kerkel i jk verband kan men gevoelens van "loneliness" 
bestrijden. Gotesky noemt dit echter psychologische placebo's, die 
niet "loneliness" zelf bestri jden, doch wel het negatieve ef fect ervan 
(8). 
Van belang voor het bestri jden van "loneliness", die Gotesky een 
ziekte noemt, is kennis te hebben van de oorzaken ervan en te weten 
wanneer en hoe de communicatie met de ander(en) werd verbroken of 
waardoor ze niet to t stand kwam. 
Gotesky onderscheidt vier vormen van verbroken communicatie: 
Al lereerst de ui ts lui t ing ui t het paradijs. Men verlangt wel eens naar 
de onbezorgde kinderjaren of naar iets anders wat def in i t ie f voorbij 
is en waarnaar geen weg terug is. Vervolgens de uitslui t ing ui t de 
gemeenschap. Deze ui ts lui t ing kan twee vormen aannemen. Men is l id 
van een groep en wordt uitgestoten, bijvoorbeeld de misdadiger die 
gevangen gezet wordt. Men is geen l id van de groep, doch wordt ook 
niet toegelaten, bijvoorbeeld de migrant, de "nouveau-riche" en de 
buitenlandse werknemer. Ten derde onderscheidt hi j de zel f -u i ts lu i t ing 
("self-isolation"). Omdat men niet kan zi jn wat men wi l zi jn vindt er 
ui tslui t ing plaats. De schizofreen, wiens voorstell ingen niet kloppen 
met de rea l i te i t , de man die niet de huisvader kan zi jn die hi j w i l 
z i jn en zi jn gezin ui t de weg gaat, z i jn hier voorbeelden van. 
Tenslotte de ui ts lui t ing uit het goddelijke. De mens leef t met een 
kosmisch verlangen; een verlangen met het oneindige of de Oneindige 
verenigd te worden. Di t verlangen kan echter nooit to taa l bevredigd 
worden. De mens voelt zich buitengesloten. 
Het is niet zo, dat alleen een ongewild verbroken communicatie le idt 
to t "loneliness". Ook wanneer men een goede re lat ie , een vriend of 
vriendin heeft kan en zal deze vriendschap leiden to t "loneliness" 
daar er in deze relat ie verwachtingen ontstaan waaraan niet 
beantwoord kan worden. De vriend is niet aardig wanneer w i j er 
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behoefte aan hebben, hij is niet gul op het moment dat we dat nodig 
hebben of trouw wanneer we dat verwachten. Dit brengt 
teleurstelling teweeg die gepaard gaat met "loneliness". Om dit t e 
boven te komen, creëren we in onze geest de ideale vriend(schap), 
doch de confrontatie met de werkelijkheid is hard. Om ons te 
beschermen tegen teleurstellingen verlangen we van de vrienden 
steeds minder, wetende dat de ander aan (te) hoog gestelde 
verwachtingen niet zal kunnen beantwoorden. Deze vriendschappen, 
indien men ze zo mag noemen, zijn vluchtwegen uit de "loneliness" 
die niet bijzonder effectief zullen blijken te zijn, ze zijn namelijk 
niet echt. Dit brengt Gotesky tot de tweede vorm van "alienation", 
de "isolation". 
"Isolation" omschrijft Gotesky als: rationeel erkennen dat er in 
relaties onveranderbare bestaansvoorwaarden zijn. "Isolation" kan van 
voorbijgaande of van permanente aard zijn. Men kan een goede reden 
hebben zich gedurende een bepaalde periode, of zelfs permanent, af 
t e zonderen. Er hoeft dan geen sprake te zijn van afwijzing door 
anderen. Men zondert zich dus af, zonder daartoe door de groep te 
zijn aangezet, terwijl men wel graag bij de groep wil blijven horen. 
"Isolation" wordt enerzijds gezocht, anderzijds lijdt men eraan. (9). 
Men weet dit, doch kiest desondanks voor het gestelde doel. 
"Loneliness" wordt daarbij als een onvermijdbare negatieve factor 
aanvaard Het zijn vooral de wetenschapper, de filosoof, de dichter 
en de mysticus, aldus Gotesky, die zich de gewenste aanwezigheid 
van anderen ontzeggen kunnen, omwille van een ander doel, dat 
overigens niet per se een hoger doel is. Dit wordt door hem 
"attainment-isolation" genoemd (10). 
Een andere vorm van "isolation" is de zogenaamde "survival-isolation" 
(11). Hierbij wordt omwille van het biologisch, psychologisch, 
intellectueel of moreel overleven "isolation" gekozen en "loneliness" 
als onvermijdelijk neveneffect inherent en onafwendbaar in deze 
situatie aanvaard. Men vreest dat anderen de activiteiten kunnen 
achterhalen en, terecht of niet, voor illegaal verklaren, met alle 
gevolgen van dien. Ook hiervan zijn voorbeelden te noemen. 
Interessant is dat in dit kader ook de religie besproken wordt. In een 
religie is er een bepaald waardensysteem, waaraan niet getornd mag 
worden. Ten tijde van een sociale crisis, een tijd waarin de 
maatschappij in versneld tempo veranderingen ondergaat, worden 
waardensystemen nogal eens verheven tot hoogste norm en wordt 
verzet daartegen zwaar gestraft. 
Gotesky definieerde "solitude" als een levensstaat van alleen-zijn 
zonder dat de ervaring van het gemis van anderen ("loneliness") een 
intrinsieke factor van deze levensstaat is (12). Men sluit zich van de 
ander(en) af zonder deze te missen, of men wordt afgewezen zonder 
dit als een gemis te ervaren. Het negatieve gevoel is afwezig, terwijl 
de situatie dezelfde is als beschreven bij de "aloneness", "loneliness" 
en "isolation". "Solitude" is een levensstaat die aan weinigen gegeven 
is (13). Het is steeds een fase in een mensenleven. Dit lijkt in 
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tegenstelling met de voorgaande opmerking, doch is dat niet. 
"Solitude" als levensstaat wordt voortdurend onderbroken middels de 
contacten die men heeft. Gotesky gaat er vanuit, dat elke levensstaat 
momenten van "solitude" heeft, gewenste afzondering, waarin men tot 
rust komt, zich gelukkig voelt. De "solitude"-opvatting van Gotesky is 
het best te omschrijven als: het voorrecht van de "privacy". Het 
vereist meer dan de terugtrekkende beweging uit het groepsproces. 
"Solitude" vergt een goede relatie met zichzelf, wil zij niet in 
"loneliness" omslaan. Ze vergt eveneens een goede relatie met 
anderen. 
3.2.2 Ben Lazare Mijuskovic; "Loneliness" inherent aan de menselijke 
natuur 
De filosoof Mijuskovic, die in zijn denken beïnvloed is door onder 
anderen Gottfried Leibniz (1646-1716), Immanuel Kant (1724-1804), 
Henri Bergson (1859-1941) en Edmund Husserl (1859-1938) maakt, in 
tegenstelling tot Gotesky, geen onderscheid tussen "aloneness", 
"loneliness", "isolation" en "solitude" (14). Uitgangspunt van zijn 
denken is een filosofische en psychologische vraag waarom de mens 
zich zo "lonely" en geïsoleerd voelt. Voor Mijuskovic zijn beide 
vragen identiek. 
Het zou in dit korte overzicht te ver voeren de door Mijuskovic 
behandelde filosofen allen de revue te laten passeren, daar deze 
studie een andere indeling en opzet heeft. Van belang is Mijuskovics' 
eigen ideeën te achterhalen zonder de monadenleer van Leibniz of 
het existentialisme van Kierkegaard, Nietzsche en Sartre te 
behandelen. Uit alle onderzochte theorievormingen concludeert 
Mijuskovic, dat de mens monadisch, "lonely" is (15). 
Elk mens is vanwege zijn mens-zijn veroordeeld tot een 
onontkoombare, onafwendbare, onbestrijdbare "loneliness". Ze is 
inherent aan de menselijke natuur, het is het bewustzijn alleen te 
worden geboren, alleen te zijn en alleen t e zullen sterven; het is een 
vorm van isolement, een gevoel van verloren zijn (16). 
Het gevolg van deze ervaring is, dat de mens zijn aandacht en 
energie voortdurend richt op objecten die buiten hem zelf liggen 
(hobby, clubs, gezin, vakantie, promotie). Deze gerichtheid naar 
buiten, het andere, is volgens hem niets meer dan een vlucht voor 
"loneliness"; een vlucht voor de ervaring van ons zelf als zelf, als 
alleen. 
Vanwege deze ervaring ontstaat er ook een levenslange behoefte aan 
communicatie, in een poging gevoelens en ervaringen te delen met 
anderen en zó ons fundamenteel alleen zijn t e verdoezelen en 
dragelijk te maken. "Loneliness" wordt dan een kracht, een energie, 
voortgekomen uit een noodzakelijk, onvermijdelijk, menselijk lijden 
dat het menselijk denken en handelen motiveert (17). 
Het is niet zinloos om vrienden te hebben, het heft tijdelijk, ogen-
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schijnlijk, de "loneliness" op en daardoor leert de mens er ook mee 
om t e gaan, er mee t e leven. Mijuskovic gaat zelfs zo ver te stellen 
dat indien de mens niet fundamenteel "lonely" was hij geen 
vriendschappen zou aangaan: een mening die overigens ook bij Jaspers 
gevonden werd (2.2.2). Zo wordt "loneliness" voorwaarde voor 
vriendschap (IS). "Loneliness" is echter ook t e vergelijken met een 
terminale ziekte door de terminaliteit bepaald en verdwijnt deze niet 
wanneer het even vergeten wordt (19). 
Ondanks het gegeven dat de "loneliness" ook tijdelijk niet echt 
bestreden wordt, noemt Mijuskovic de middelen om haar t e verdrijven 
geen psychologische placebo's of een afleidingsmanoevre, zoals 
Gotesky. Hij acht alle inspanningen van de mens om tijdelijk 
"loneliness" op t e heffen nuttig, zelfs indien dit per defintie niet 
lukt, noch lukken kan. Daardoor leert men om te gaan met zijn 
"loneliness" en leert de mens zichzelf kennen. Zoals een zieke zich 
niet voortdurend van zijn ziekte bewust kan zijn zo kan de mens dat 
niet van zijn "loneliness". Reizen, sport, studie, filantropie e tcetera 
bevorderen dat we onze netelige situatie gedurende een korte of 
langere periode vergeten. De echte vriendschap is voor Mijuskovic het 
meest effectief. 
CONCLUSIE 
Gotesky maakt duidelijk onderscheid tussen de begrippen "aloneness", 
"loneliness", "isolation" en "solitude". 
Zijn betoog heeft een duidelijke structuur, die hieronder in een 
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"Loneliness" is voor Gotesky een ziekte die effectief bestreden kan 
worden door de "solitude". Mijuskovic ontkent dit. "Loneliness" is voor 
hem inherent aan het menselijk bestaan. De middelen die Gotesky 
onder de placebo's plaatst krijgen bij Mijuskovic een positieve 
waardering en worden zo tot echte medicijn tegen het al te bewust 
beleven van "loneliness". 
Uitgangspunt voor Gotesky is de hedendaagse maatschappelijke of 
sociale context; hij is daarbij t e vergelijken met Koigen (2.2.1). 
Het is het denken over het ik in relatie tot (en in gemeenschap met) 
anderen, zoals dat ook bij Berdjajew t e vinden is. 
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Mijuskovic gaat uit van bekende filosofen, psychologen, en 
letterkundigen en hij komt tot een negatieve levensopvatting. De 
mens voelt zich "lonely", omdat hij het is. Hij acht het dan ook nodig 
aan het eind van zijn werk hoop aan te dragen. Ondanks alles blijft 
het leven voor hem zinvol. Uiteindelijk ontvlucht Mijuskovic zichzelf 
door naar de ware vriend te vluchten, die hij als middel beschouwt 
tot redding van zichzelf. De vriend zal echter ook naar hem vluchten 
om zijn "loneliness" te bestrijden. Samen-zijn leidt dan tot 
tweezaamheid, wat niet anders is dan de som van twee mensen die 
(elk) aan "loneliness" lijden. Gotesky echter vindt zichzelf in de 
"solitude" en kan van daaruit ook vriend zijn voor vrienden. Hij heeft 
iets te bieden wat Mijuskovic niet (meer) heeft; namelijk zichzelf. 
3.3 Theologische reflexie 
Het is niet gemakkelijk Engelstalige theologen te vinden, die zich 
met het thema bezig houden. Paul Tillich (1886-1965) was een van de 
weinigen die er uitdrukkelijk aandacht aan besteedde. 
3.3.1 Paul Tillich; "Loneliness" een lijden, "solitude" een vreugde 
Tillich is een Amerikaanse theoloog en filosoof van Duitse afkomst. 
Hij is geboren in 1886 in Starzedal en al spoedig (1890) met zijn 
ouders verhuisd naar Schönfliess waar hij als zoon van een Luthers 
predikant een belangrijk deel van zijn jeugd doorbracht. Zijn vader 
was een autoritair man met een sterke persoonlijkheid, die grote 
invloed op hem had In discussies slaagde hij erin de autonomie van 
zijn vader te doorbreken. In zijn latere theologie en filosofie zijn nog 
momenten terug te vinden van verzet tegen vormen van heteronomie, 
bijvoorbeeld in zijn kritiek op het théisme dat een almachtige en 
alziende God introduceerde. Tillich zag deze God als een tyran, een 
gestalte van heteronoom gezag. 
In 1900 studeerde hij te Berlijn filosofie en theologie. Van invloed in 
deze periode was Martin Kahler, een van de theologie-docenten. Van 
belang in Tillich's werk is de gedachte van de rechtvaardiging, ook 
van de goddeloze. Tillich. voegt daar zelf de rechtvaardiging van de 
twijfelende mens aan toe. Twijfel is voor Tillich positief wanneer zij 
het gevolg is van het aanvechten en ontmaskerea van 
gezagspretenties. Ook hier is zijn verzet tegen de heteronomie te 
herkennen. Op de .ontwikkelingen in de universiteitsjaren kan ik hier 
niet verder ingaan. 
De eerste wereldoorlog van 1914-1918 zou eveneens een stempel op 
hem drukken. Hij werd socialist en ontwikkelde een religieus 
socialisme. In zijn belangrijkste werk wordt de relatie tussen kerk en 
socialisme besproken. 
Tillich heeft duidelijk gezien dat de situatie waarin een mens zich 
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bevindt van belang is voor zijn visie op religies Hij slaagde er echter 
niet in de kloof naar het proletariaat te overbruggen. 
Hij was te moeilijk, zelfs te esoterisch, voor de Proletariers. Van 
1925 tot J929 was hij hoogleraar te Dresden en van 1929 tot 1933 te 
Frankfurt. Hij doceerde steeds filosofie en geen theologie. In deze 
jaren begon hij zijn systematische theologie te schrijven en in 
discussie te treden met Karl Barth (1886-1968). 
In 1926 sluit Tillich zich aan bij de Berneucherkreis die een 
heropleving van de sacramentstheologie voorstond. Toen in 1933 de 
Nationaal Socialisten aan de macht kwamen, werd hij ontslagen als 
hoogleraar. 
Door bemiddeling van Reinold Niebuhr werd Tillich uitgenodigd naar 
de Verenigde Staten te komen. Hij doceerde vanaf die tijd aan de 
Union Theological Seminary te New York. In 1955 kreeg hij een 
professoraat aan de Harvard University. Tussendoor gaf hij 
gastcolleges in Engeland en Duitsland. In .1962 kreeg hij een speciale 
leerstoel aan de Universiteit van Chicago. Zijn invloed op theologisch 
en filosofisch gebied in de Verenigde Staten is groot geweest, middels 
zijn hoofdwerk "Systematische Theologie", zijn boeken, artikelen en 
preken. Paul Tillich overleed op 22 oktober 1965 aan de gevolgen van 
een hartinfarct (20). 
Wat Tillich over "loneliness" en "solitude" geschreven heeft is terug 
te vinden in een preek die in "The Eternal Now" voor het eerst in 
1963 gepubliceerd en in 1964 in het Duits vertaald werd. 
Zijn preek over "loneliness" en "solitude" is een van de zes preken 
die onder het kopje "The Human Predicament" zijn opgenomen. Met 
deze extra titel is de aandacht van Tillich voor de bestaanssituatie 
van de mens gegeven. Het is de aandacht hiervoor die hem tot 
existentialist bestempelt. 
De mens is fundamenteel alleen. Hij is gescheiden van andere mensen. 
Kenmerk van de mens is dat hij weet heeft van zijn alleen-zijn en 
deze situatie kan bevragen, bereflecteren. De mens kan zijn 
alleen-zijn niet verdragen noch kan hij eraan ontsnappen. 
Tillich gaat uit van het paradijsverhaal, waarin God zegt: "Het is 
niet goed dat de mens alleen blijft" (Gen. 2,18). De schepping van de 
vrouw heft het alleen-zijn van de man echter niet op. Beiden, Adam 
en Eva, zijn alleen. Allen die uit hen voortkomen zullen alleen zijn. In 
de .gemeenschap tussen man en vrouw lijkt dit alleen-zijn voor een 
moment opgeheven. De mens rust echter in zichzelf. Dit betekent dat 
er steeds en onder alle omstandigheden iets in zijn wezen is wat hij 
niet prijsgeeft aan, noch vermag te delen met, een ander. De mens 
kan, omdat hij een eigen centrum heeft, naar de ander en de wereld 
kijken, waarmee hij immers niet samenvalt. Hij kent distantie en 
alleen daarom is hij vrij (21). 
Alleen-zijn heeft twee facetten: "loneliness" en "solitude". Met 
"loneliness" wordt de pijn van het alleen-zijn aangeduid. In de Duitse 
editie wordt de term "Verlassenheit" gebruikt (22). De term "solitude" 
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reserveert Tillich voor het vreugdevolle alleen-zijn (23). In de Duitse 
editie t reedt de moeilijkheid op dat de term "Einsamkeit" zowel voor 
de negatieve als de positieve ervaring wordt gebruikt (24). Daar deze 
Duitse vertaling onder supervisie van Tillich gemaakt werd, kan men 
zeggen dat hij weliswaar in de Engelse taal een duidelijk onderscheid 
maakt tussen "solitude" als waarde en "loneliness" als onwaarde maar 
dit onderscheid niet in het Duits doorvoert daar de term "Einsamkeit" 
zowel een waarde als een onwaarde aan kan duiden. 
Deze betekenis van het begrip "Einsamkeit" is ook reeds t e vinden in 
een preek, gehouden in Berlijn in 1913 waarin hij drie soorten 
"Einsamkeit" onderscheidde: "Die äussere Einsamkeit, die innere 
Einsamkeit und die vollkommene Einsamkeit vor Gott, die uns 
zugleich tö te t und lebendig macht" (25). 
De "äussere Einsamkeit" geeft de relatieloosheid van de mensen aan. 
Men heeft niemand om op terug t e vallen, geen vriend, geen partner. 
Men is alleen en men lijdt ook onder dit alleen-zijn. 
De "innere Einsamkeit" is de mens eigen daar elk mens fundamenteel 
alleen is. Pas wanneer men van de nabijheid Gods weet en deze 
aanvaardt wordt de "innere Einsamkeit" omgezet in een "vollkommene 
Einsamkeit" Jezus van Nazareth is ons daarin voorgegaan, zegt 
Tillich. 
"Loneliness" kent volgens hem meerdere oorzaken. Er is "loneliness" 
wanneer wij gescheiden zijn van hen die ons hielpen het alleen-zijn 
te vergeten. Ze is er, wanneer men omringd is door velen, maar zich 
geïsoleerd voelt. Men heeft dan de neiging zich terug te trekken om 
de uiterlijke situatie met de innerlijke in overeenstemming te brengen 
(26). 
Men kan zich "lonely" voelen, omdat de liefde door de ander wordt 
afgewezen. Deze "loneliness" zou door de betrokkene zelf 
veroorzaakt worden, omdat iets wordt geëist wat slechts een gave is. 
Rancune is het gevolg. "Loneliness" van een teleurgestelde liefde is 
zwaar te dragen. Schuld en dood spelen een relevante rol in de 
"loneliriess"-ervaring. Tillich biedt een uitweg uit "loneliness", middels 
de "solitude". "Solitude" kan men op diverse wijze zoeken. Men kan 
haar vinden in de religie en in de natuur. Men trekt zich tijdelijk 
terug in de natuur. Omdat de natuur wel rust schenkt, maar geen 
antwoord op onze vragen geeft, gaan we spoedig weer terug naar de 
mensen. Men kan zich verdiepen in kunst, poëzie, muziek en 
schilderkunst vaak met vele anderen tegelijk, ook dat is "solitude". 
"Solitude" isoleert niet, doch behoedt de mens voor "loneliness" ("das 
Gefühl der Verlassenheit"). 
Wat ons "lonely" maakt is het leven met zijn onvermijdelijke plichten 
en dagelijkse routine. Tillich vindt de mens in de hedendaagse 
westerse samenleving "lonely". Bovendien zou de mens niet meer 
alleen kunnen zijn. Onze samenleving zou "solitude" onmogelijk maken. 
"Solitude" is nodig wil men van de "privacy" genieten. "Privacy" 
wordt bij Tillich een vorm van "solitude". De moderne huizen 
beschermen de "privacy" niet doch sluiten deze vrijwel uit. Zelfs de 
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wens naar of behoefte aan "solitude" zou in deze samenleving worden 
aangetast, aldus Tillich. Slechts in "solitude" reikt de mens over zijn 
grenzen heen, reflecteert hij over zichzelf en zijn taak in de wereld 
Hierbij verwijst Tillich naar Jezus' verblijf in de woestijn (Mar. 1,13). 
In "solitude", die ik hier door afzondering vertaal, komt de mens 
zichzelf tegen. Het gebed maakt "solitude" mogelijk en transformeert 
"loneliness" in "solitude" ("Verwandelt Verlassenheit in Einsamkeit"). 
Tillich legt de nadruk in het woordeloos bij God zijn, wanneer hij 
over het gebed spreekt. In stilte en afzondering ("solitude"), die ook 
temidden van een menigte kan plaatsvinden, kortom in de 
binnenkamer van het hart vindt de ontmoeting tussen mens en God 
plaats (Mat 6,6). Vanuit deze ontmoeting vindt de mens de kracht 
voor de ontmoeting met de ander(en). "Solitude" is dan voorwaarde 
voor zowel Godsontmoeting als communio met de medemens(en). 
CONCLUSIE 
Tillich geeft een negatieve interpretatie van de term "loneliness". 
"Loneliness" kan men bestrijden door "solitude". Men kan de negatieve 
gevoelens van het alleen-zijn effectief bestrijden doch nooit het 
alleen-zijn zelf. Het alleen-zijn is voorwaarde voor elke ontmoeting. 
"Solitude" is de weg die de mens moet gaan wil hij tot zichzelf, de 
anderen en de Ander komen. Pas nadat de ontmoeting met God heeft 
plaatsgevonden kan men de gemeenschap met anderen aan. Bij Tillich 
wordt zó de Godsontmoeting tot voorloper en voorwaarde voor de 
ontmoeting met andere mensen. Hierin onderscheidt hij zich van de 
filosoof Lotz die uitkwam bij de Godsontmoeting (2.2.3). De 
creativiteit die in "solitude" gelegd wordt, vinden we ook bij de 
filosoof Gotesky (3.2.1) terug. De preek uit 1913 laat zien dat Tillich 
reeds vroeg negatieve en positieve waarden toekent aan het begrip 
"Einsamkeit", waarbij de negatieve component overheerst. Duidelijk is 
dat "loneliness" niet steeds goed vertaald wordt door, noch een goede 
vertaling is van "Einsamkeit". Tillich heeft in zijn vertaling van "The 
Eternal Now" de overeenkomst en het onderscheid tussen beide 
begrippen erkend. Door de vertaling te bewaken, heeft hij voorkomen 
dat de uitleg van de term "Einsamkeit" zonder meer toegepast zou 
worden op de termen "loneliness" en "solitude" en vice versa. Zo is 
"taaibesmetting" voorkomen. Wanneer men zijn preek over de 
"Einsamkeit" uit 1913 vergelijkt met de vertaling van de preek zoals 
gepubliceerd in "The Eternal Now" (1963) blijkt, dat veel van wat in 
1913 nog "Einsamkeit" genoemd werd in 1963 door "Verlassenheit" is 
vertaald. Daardoor krijgt "Einsamkeit" zelf een positievere 
waardering, dan het oorspronkelijk had, waardoor het in 1963 eerder 
door "solitude" dan door "loneliness" vertaald moet worden. 
De betekenisverlening is bij Tillich een langdurig proces geweest. Men 
kan zijn opvattingen over "loneliness" en "solitude" niet volledig 
verstaan zonder te weten hoe zijn gedachten rond "Einsamkeit" zich 
vanaf 1913 ontwikkeld hebben. Daarin heeft ook bij Tillich een 
66 
invloed van Kierkegaard meegespeeld. Zo is het begrip "eternal now" 
de vertaling van Kierkegaards begrip "ogenblik" dat een synthese van 
tijd en eeuwigheid aangeeft. Dat Tillich over "loneliness", "solitude" 
en "Einsamkeit" in beide gevallen spreekt in het kader van een preek 
is opmerkelijk. Blijkbaar speelt dit in zijn theologie een 
ondergeschikte roL Wanneer hij spreekt over het bijbels personalisme 
en de sociale existentie van de mens komt "Einsamkeit" slechts 
zijdelings naar voren. Ze wordt door hem tot voorwaarde gemaakt 
voor het profeet zijn. De profeet zondert zich tijdelijk af, .zonder de 
band met de gemeenschap te verliezen, om later tot die gemeenschap 
terug te keren, zoals 3ezus van Nazareth terugkeerde uit de woestijn 
met een (heils)boodschap voor de mens. 
ЗА Enkele Engelstalige Gedragswetenschappers 
¿MLEIDING 
In het Engels taalgebied is door gedragswetenschappers, sociologen 
zowel als psychologen aandacht besteed aan wat veelal genoemd 
wordt "The disease of loneliness". Op internationale congressen kan 
men waarnemen dat contacten tussen Engelstalige 
gedragswetenschappers en Duits- of Franstalige gedrags-
wetenschappers niet erg frequent noch intensief zijn. Uitgaande van 
dit gegeven zou het de moeite waard zijn te zien of, en in welke 
mate, er desondanks in de diverse studies een interdependentie dan 
wel een onafhankelijkheid in denken aangetoond kan worden. 
Vanwege de hoeveelheid materiaal worden in deze paragraaf 
meerdere personen besproken die in hun discipline en binnen het 
Engelse taalgebied een belangrijke rol hebben gespeeld of nog spelen. 
De vermaarde publikatie van de socioloog David Riesman komt in dit 
kader niet aan de orde. Deze studie, gepubliceerd onder de titel "The 
lonely crowd", handelt meer over de Amerikaanse samenleving in het 
algemeen en vrijwel niet over het fenomeen "loneliness". 
ЗЛА Enkele Engelstalige sociologen 
INLEIDING 
De keuze voor de Amerikaanse sociologe Helena Lopata die haar 
aandacht vooral richtte op het onderzoek naar "loneliness" bij 
weduwen wordt gemotiveerd door het feit dat zij meerdere 
belangrijke publikaties over "loneliness" op haar naam heeft staan. 
(zie bibliografie). 
William Sadler jr. is eveneens een bekend Amerikaans socioloog, 
waarvan in de bibliografie meerdere publikaties zijn opgenomen. 
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3A1.1 Helena Lopata; de "loneliness" van de weduwe: factoren en 
strategieën 
Zoals gezegd is de aandacht van Lopata primair gericht op de 
weduwe, als een bijzondere alleenstaande: bijzonder, omdat zij de 
maatschappelijke status van het alleenstaande zijn niet gekozen 
heeft, maar deze haar ongewild en vaak ook onverwacht is 
opgedrongen. 
"Loneliness" wordt door haar gedefinieerd als ontevredenheid over 
het niveau of de kwaliteit van sociale interactie of het missen van 
een intieme relatie (27). De eerste aandacht van Lopata gaat uit naar 
het voorkomen van "loneliness". Wanneer men in staat is geweest 
tijdens het huwelijk reeds geregeld tijd voor zichzelf t e nemen, 
alleen t e zijn, om tot rust en reflexie te komen, dan zal men daar als 
weduwe profijt van kunnen hebben. Lopata verwacht zelfs dat 
daardoor een bepaalde mate van "loneliness" voorkomen wordt. Er zijn 
meerdere factoren die een rol spelen bij de "loneliness" van weduwen. 
Een factor van algemene aard vormt de samenleving. Het 
Amerikaanse gezin heeft zich veelal, net als het Nederlandse gezin, 
opgedeeld in eenheden. Elk gezin is onafhankelijk. Zelfs de zoon of 
dochter die geen partnerrelatie aangaat, gaat een eigen leven leiden 
in een eigen woonruimte. Ouders wonen op latere leeftijd vaak niet 
(meer) bij hun kinderen. Wanneer dan ook de partner overlijdt, s taat 
de weduwe er plotseling letterlijk alleen voor. Een alleenstaande 
vrouw blijkt in de samenleving nog geen geaccepteerde plaats t e 
hebben (28). 
Vanwege de problemen die de weduwe heeft om maatschappelijk 
geaccepteerd te worden ontstaat "loneliness". In feite is de weduwe 
het slachtoffer van de kloof tussen de traditionele wijze van sociaal 
gedrag, traditionele voorschriften voor het leggen van relaties, en 
de realiteit van de hedendaagse westerse samenleving waarin men 
alleenstaande is. 
Weduwen verliezen hun partner; dit leidt tot emotioneel isolement 
("emotional isolation"). Het verlies van hun vrienden, levensstijl en 
status is oorzaak van een sociaal isolement ("social isolation"). De 
termen "emotional" en "social isolation" zijn door Lopata ontleend 
aan de socioloog Robert Weiss. Ze worden hier geciteerd 
weergegeven, omdat zij het onderscheid tussen partner-verlies en 
verlies van de vertrouwde levensstijl treffend weergeven. 
"Loneliness" als gevolg van het verlies van de partner kan meerdere 
vormen aannemen: 
- verlangen naar, of interactie met die ander die er niet meer is; 
- het gevoel niet meer het object van liefde te zijn; 
- het verlies van het object van je zorg, liefde en toewijding; 
- verlies van iemand met wie je je ervaringen deelt; 
- verlies van iemand die zin geeft aan je werk; 
- verlies van iemand die de werkzaamheden en 
verantwoordelijkheden met je deelde. 
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"Loneliness" kan ook het gevolg zijn van het verlies van levensstijl 
("social isolation"). Dingen die men samen deed, doet men als 
alleenstaande soms niet meer, kan men niet meer doen (financieel) of 
mag men niet meer doen (conventie). "Loneliness" als gevolg van 
status-verlies: de vrouw die niet door een man begeleid wordt is 
minder in tel (29). 
"Social isolation" ontstaat ook als gevolg van vrienden-verlies. 
De weduwe ervaart dat bevriende echtparen zich veelal terugtrekken 
wanneer zij geconfronteerd worden met een weduwe. Ook de relatie 
met zichzelf is aan verandering onderhevig. Men moet zich hervinden. 
Dit laatste punt wordt alleen genoemd in Lopata's meest recente 
artikel over dit thema (30). Alhoewel hier de oorzaken en de 
versterkende factoren van "loneliness" duidelijk onderscheiden 
worden, is het evident dat deze niet steeds te scheiden zijn. 
Lopata geeft drie voorbeelden van omgaan met "loneliness": het 
ontplooien van activiteiten, nieuwe relaties leggen en het leven 
richten op een sociaal doel. Opmerkelijk daarbij is dat activiteiten 
die de weduwe oorspronkelijk slechts ondernam om zich te bevrijden 
van de "loneliness" later, na het rouwproces, een eigen betekenis en 
waarde krijgen. Er vindt, ongemerkt, een overgang plaats. 
3.4.1.2 William Sadler jr.; Wie de aard van "loneliness" kent kan 'naar 
therapeutisch effectief benaderen. 
Sadler jr., socioloog en verbonden aan het Bloomfield College te New 
York, gaat er vanuit dat "loneliness" voor een toenemend aantal 
mensen een bedreiging in hun persoonlijke en maatschappelijke leven 
vormt. Met zijn fenomenologische analyse wil hij een bijdrage leveren 
aan het diagnostiseren van "loneliness". 
Hij omschrijft "loneliness" als een vorm van zelfbewustzijn waarbij 
iemand ervaart dat een fundamentele relatie tekort schiet. Het is een 
intens en pijnlijk gevoel van gescheidenheid. Hiermee zijn drie 
belangrijke zaken gegeven. "Loneliness" is een gevoel, pijnlijk en 
intens. Men voelt gescheidenheid, onderscheid, afstand en de 
onbereikbaarheid van de ander(en). 
Gevolg van "loneliness" is een gevoel van minderwaardigheid, 
schaamte en schuld. Om helderheid over het begrip te verschaffen 
maakt Sadler gebruik van "loneliness"-uitspraken van een aantal 
patiënten. Op basis daarvan onderscheidt hij in "loneliness" vier fasen 
die op elkaar volgen; de oorzakelijke fase, de ervaring zelf, de 
gevolgen ervan en mogelijke wijzen van bevrijding eruit. Zo worden 
oorzaken en gevolgen van "loneliness" onderscheiden van de ervaring 
zelf. 
Oorzaak van "loneliness" is een al te drastische wijziging in het rela-
tie-patroon (relatieverlies). Sadler onderkent een structuur in 
"loneliness". Deze structuur moet men begrijpen wil herkenning van 
"loneliness" mogelijk zijn en daardoor adequaat therapeutisch 
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benaderbaar. Volgens Sadler weet men in medische kringen t e weinig 
over de desastreuze effecten, die chronische "loneliness" kan hebben 
op de persoon. Medici die deze effecten echter wél onderkennen zijn 
Lynch en Pf ister (31). 
Sadler onderscheidt met betrekking tot de "loneliness"-ervaring vijf 
dimensies (32). De volgorde duidt geen rangorde aan. Waarom Sadler 
de volgorde, die hij in zijn artikel van 1974 (zie bibliografie) aangaf, 
wijzigde, werd door hem overigens niet gemotiveerd. Vaak zullen 
diverse dimensies zelfs tegelijk voorkomen hetgeen de ervaring en dus 
het lijden niet alleen versterkt, doch ook de diagnose en therapie 
bemoeilijkt. 
1. De interpersoonlijke dimensie van de "loneliness". Het missen van 
een persoonlijke relatie. Men mist een concrete persoon. Rouw en 
liefdesverdriet zijn hier voorbeelden van. 
2. De sociale dimensie van de "loneliness". De ervaring gescheiden te 
zijn van een bepaalde gewaardeerde groep: een groep waartoe men 
graag zou willen behoren, maar waardoor men afgewezen wordt. 
Dat ondervinden mensen die gediscrimineerd worden, 
Sadler acht het niet uitgesloten dat er een combinatie van de 
interpersoonlijke en de sociale dimensie optreedt. Pensionering 
betekent niet alleen verlies van het arbeidsmilieu doch uiteindelijk 
ook verlies van collega's. 
3. De culturele dimensie duidt op verlies van cultuur en leefmilieu. 
Door emigratie of deportatie wordt men gescheiden van zijn oude 
vertrouwde levenswijze en de eigen cultuur. 
4. De kosmische dimensie duidt op het gevoel de relatie met God 
verloren t e hebben. Men ervaart het contact met een universele 
orde en een bron voor zingeving niet meer. Men kan ook het 
contact met zijn kerkgenootschap door meerdere oorzaken 
verliezen. (De ervaring van de verstoorde mens-God relatie dient 
overigens niet gei'dentificeerd te worden met buitenkerkelijkheid). 
5. Tenslotte komt Sadler bij de vijfde en laatste dimensie: de 
psychologisch e. Men voelt zich daarbij vervreemd van zichzelf. 
Deze dimensie bestaat nooit op zichzelf, maar steeds in relatie tot 
een of meer andere dimensies en zij neemt zo een aparte plaats in 
het rijtje in. 
Aan de hand van verhalen die patiënten over hun "loneliness" 
vertellen kan Sadler vaststellen van welke dimensie(s) sprake is. Zijn 
therapie bestaat in het verschaffen van inzicht in de complexe 
Mloneliness"-ervaring. Dit inzicht geeft de patiënt (want dat is de aan 
"loneliness" lijdende) de mogelijkheid zijn valse schaamte en schuld 
opzij t e zet ten, de ervaring t e aanvaarden en mogelijk te 
transformeren. Deze transformatie vindt plaats in de aandacht en 
zorg die de patiënt voor de ander(en) gaat ontwikkelen, zodat er een 
sociale reconstructie plaats kan vinden. Handicap bij dit alles is de 
cultuur waarin wij leven. In een wereld die in beweging is ervaren 
mensen die mobiel zijn soms zeer drastische en onvermijdelijke 
veranderingen in hun relatiepatroon. Daardoor ontstaat "loneliness" 
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die in de Amerikaanse cultuur blijkbaar in algemeenheid en hevigheid 
toeneemt (33). Sadler pleit echter niet voor het behoud van de 
relaties, en hij kan dat ook niet doen, daar hij weet dat de 
Amerikaanse bevolking heel mobiel is, vaak verhuist, vele relaties 
aangaat en die, gewild en ongewild, weer verbreekt. 
CO/VCLUSIE 
Lopata geeft een duidelijke begripsbepaling van "loneliness." Zij 
gebruikt de termen "lonesome" en "lonely" zonder onderscheid. 
Onderscheid wordt ook niet gemaakt tussen "loneliness" en "feelings 
of loneliness". De vrouwen die zij interviewt geven aan iemand en/of 
iets t e missen. Het is het heimwee naar het verloren paradijs (zie 
3.2.1 Gotesky). Communicatie met die ene is verbroken, herstel is niet 
mogelijk. De aandacht moet gericht worden op iets of iemand anders. 
Een nieuw begin moet worden gemaakt. Deze "loneliness" kan in de 
verwerking van het verdriet afnemen en zelfs helemaal verdwijnen. 
"Loneliness" is voor Lopata een lijden waarover zij inzicht verschaft. 
De therapieën, of beter: de strategieën ter bestrijding van dit lijden, 
worden ontwikkeld door de lijdenden zelf. Zij geven ook aan hoe 
effectief de strategie voor hen zelf was. Oorzaak van de negatieve 
ervaring ligt in de huwelijksjaren waarin men verzuimde die relaties 
t e leggen die niet verbroken worden ten gevolge van het 
partnerverlies. Dan moet men het als weduwe leren. Aangezien het 
weduwe-zijn een steeds meer voorkomend fenomeen is, acht Lopata 
het een culturele opdracht dat de vrouw leert relaties te leggen 
voordat ze weduwe is. Dit geldt uiteraard ook voor weduwnaren, die, 
verhoudingsgewijs, minder voorkomen. Met dit alles is niet gezegd dat 
weduwen (of weduwnaren) meer lijden onder "loneliness" dan degenen 
die (nog) met een partner leven, wel dat zij er op een andere wijze 
onder lijden. 
De mensen die in het verhaal van Sadler jr. aan "loneliness" lijden 
zijn eveneens karakteristiek. Het zijn patiënten die via 
klinisch-therapeutische groepen uit hun "loneliness" bevrijd worden. 
Dit lijden is complex en wordt door hen zelf, met behulp van de 
therapeut, geanalyseerd. 
Nadat zowel de therapeut als de patiënt rationeel inzicht hebben 
verkregen in de verwevenheid van de diverse dimensies van 
"loneliness" wordt de patiënt geholpen het contact met de ander(en) 
t e leggen of te herstellen. 
Opmerkelijk is dat de beide sociologen zich niet bezighouden met het 
ontwikkelen van omvangrijke meetinstrumenten zoals de psychologen 
Letitia Peplau en Jeffrey Young (3Λ.3.1 en 3AA.2). 
"Loneliness" lijkt in toenemende mate het lot van de Amerikaanse 
bevolking. Individualisering van de samenleving zou hiervan de 
oorzaak zijn. Lopata en Sadler leren de mens echter met deze 
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samenleving om te gaan en zich zo te bevrijden van "loneliness". De 
mens leert zich aan te passen en om te gaan met het ongewenst 
alleen zijn, met relatieverlies en dreigend identiteitsverlies. 
3A2 Enkele Engelstalige psychoanalytici 
¿NLEIDING 
In dit kader wordt de uit Duitsland afkomstige psycho-analytica 
Frieda Fromm-Reichmann besproken, vanwege reeds aangegeven 
redenen (2Λ.2 Inleiding). Ook de psycho-analyticus Gregory Zilboorg 
wordt besproken. Hoewel hij maar één artikel over het thema heeft 
geschreven. Zijn opvattingen zijn echter dermate wijd verspreid in de 
wetenschappelijke literatuur dat bespreking ervan gerechtvaardigd is. 
3A2.1 Gregory Zilboorg; "Loneliness" of de individuele disharmonie 
De psychoanaliticus Zilboorg publiceerde een (waarschijnlijk eerste) 
psychologische analyse van "loneliness" in 1938. In zijn artikel maakt 
hij onderscheid tussen "lonesomeness", "loneliness" en "solitude". 
"Lonesomeness" heeft, volgens hem, te maken met het normale 
gemisgevoeU Iemand die als vriend of vriendin beschouwd werd, 
verdwijnt uit het leven. Het gevolg van de verbroken relatie, van het 
verlies van de beminde, het object van de liefde, noemt Zilboorg 
"lonesomeness" of "normal loneliness" (34). Het is een gevoel van 
gemis van tijdelijke aard. Zilboorg gaat er vanuit dat elk rouwproces 
een begin en een eind heeft en dat het verwerken van verlies 
(rouwen) onvermijdelijk bij het leven hoort. 
"Loneliness" daarentegen beschouwt hij als een ziekte, veroorzaakt in 
de vroegste kinderjaren. De baby zou, vanwege de belangstelling en 
zorg die aan hem wordt besteed, een emotioneel besef hebben van de 
macht die hij over anderen heeft. Wanneer hij huilt wordt hij gevoed, 
verschoond, geknuffeld. Reeds hier zou de oorzaak van de latere 
narcistische oriëntatie, de oriëntatie op het zelf, liggen. Wanneer de 
voeding niet meteen gegeven wordt en als er niet meer direct op zijn 
geschreeuw, getrappel, gehuil en woede gereageerd wordt, ervaart de 
baby dat de wereld vijandig is. Hier ligt, volgens Zilboorg, de eerste 
aanzet voor de vijandigheid, de haat en de agressie van hen die 
"lonely" zijn. Er is een relatie tussen narcisme, vijandigheid en 
"loneliness" die successievelijk in een mensenleven ontstaan. Narcisme 
omschrijft Zilboorg als een geestestoestand, een spontane houding, 
waarbij het individu niet de ander, doch zichzelf kiest als object van 
liefde. Dit betekent niet dat hij de ander niet nodig zou hebben, 
integendeel. De ander is de spiegel waarin hij zichzelf ziet. De ander 
bevestigt de rechtmatigheid van de eigen-liefde» Wanneer Narcissus 
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de weg naar het water niet meer kan vinden waarin hij zijn 
spiegelbeeld kan bewonderen wordt hij "lonely". 
Men zou nu kunnen concluderen dat alle mensen lijden aan 
"loneliness", daar wij allen de baby-tijd en de daarbij behorende 
frustraties hebben meegemaakt. Zilboorg ontkent de algemene 
"loneliness" van de mensheid niet maar stelt dat de een er meer last 
van heeft dan de ander (35). 
Hoe komt dat? Zilboorg geeft geen antwoord op deze vraag. De ene 
mens krijgt een ziekte, terwijl de ander er ongevoelig voor blijft (36). 
Persoonlijke aanleg en resistentie spelen een rol, maar verklaren niet 
waarom er mensen zijn die ondanks de vroege kinderervaringen niet 
"lonely" zijn. Alhoewel duidelijk is, dat hij de "loneliness" 
therapeutisch te benaderen en op te lossen acht, gaat hij niet in op 
de vraag hoe dat kan en moet gebeuren. 
Over de "solitude" is hij kort en duidelijk. Het is de zelf-gekozen 
tijdelijke afzondering omwille van een bepaald doel. Het doel ligt 
buiten de zich afzonderende persoon. Hij zondert zich niet af 
vanwege zelfbespiegeling, maar omwille van bijvoorbeeld 
wetenschappelijk werk, studie en andere gestelde doeleinden. 
3Λ.2.2 Frieda Fromm-Reichmann; de niet-communicabele "loneliness" 
De psycho-analytica Fromm-Reichmann maakt in haar bekende artikel 
"Loneliness" (37), dat na haar dood gepubliceerd is, onderscheid 
tussen twee belangrijke vormen van "loneliness". De ene vorm is, hoe 
dan ook, communicabel, de ander is dat niet. Vooral de laatste vorm 
die zij "real loneliness" of "severe loneliness" noemt bespreekt zij. 
Allereerst echter een korte beschrijving van die vormen van 
"loneliness", die weliswaar een pijnlijke ervaring zijn voor de mens, 
doch die communicabel zijn en waarmee te leven is zonder het risico 
van een psychose. 
Zij onderscheidt daarbij diverse vormen van "loneliness". Allereerst de 
"culturally determined loneliness"; het gevoel afgesneden te zijn, 
geïsoleerd te zijn in de hedendaagse westerse samenleving. Een 
tweede vorm is de "creative loneliness" die gevoeld wordt wanneer 
men in de natuur onder de indruk raakt van haar schoonheid en 
grootsheid en zichzelf nietig en klein weet. 
Vervolgens de "constructive loneliness" die tijdelijk gezocht wordt 
omwille van een gesteld doel. Het is goed mogelijk dat er ondanks 
deze keuze geleden wordt onder "loneliness" ook al vanwege 
mogelijke originaliteit en genialiteit van de betrokkene, die niet 
altijd begrepen wordt door de tijdgenoten. Tenslotte de "temporary 
loneliness" die men ervaren kan in gezelschap van een 
pseudo-kameraad, waar weinig begrip voor elkaar is en weinig met 
elkaar gedeeld wordt. (Ik zal hier het onderscheid tussen "temporary 
aloneness", "temporary solitude" en "temporary loneliness" niet 
behandelen). 
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Bijzondere betekenis wordt toegekend aan "lonesomeness", het is de 
normale verliesverwerking, het rouwproces dat bij het verbreken van 
een relatie hoort. Ook het liefdesverdriet valt hieronder. 
Fromm-R eichmann behandelt primair de "real" of "severe loneliness". 
De mens wordt geboren met een behoefte aan contact, tederheid en 
intimiteit. Deze behoefte blijft het hele leven aanwezig. Hoe hieraan 
tegemoet gekomen wordt kan verschillen, dát eraan tegemoet moet 
worden gekomen is echter van groot belang. Wanneer een kind de 
liefde onthouden wordt, kan dat negatieve gevolgen hebben voor het 
omgaan met de werkelijkheid. 
De vlucht in zichzelf, in de fantasiewereld wordt steeds 
waarschijnlijker wanneer het kind niet leert relaties met anderen te 
leggen. Dit kan. tot een vorm van "loneliness" leiden die niet 
communicabel is. Men kan er niet met anderen over spreken. 
Kenmerken van de "severe loneliness" zijn een verlammende wanhoop 
en een gevoel van onuitsprekelijke nietigheid (38). Hoe kan de mens 
bevrijd worden uit deze "loneliness"? Zelf kan hij dit niet. Er moet 
hulp verleend worden. Psychotherapie is nodig. Leren aanvaarden dat 
men "lonely" is en dit meedelen aan de therapeut kan aanzetten tot 
bevrijding, tot genezing. De psychotherapeut moet de aanvaarding bij 
de patiënt, initiëren, zodat deze de therapeut tot zich toelaat. Door 
als hulpverlener aanwezig te zijn en begrip te tonen voor de situatie 
wordt therapie mogelijk. Ik ben er. Ik weet het. Ik begrijp het. 
Wanneer de therapeut dit kan overbrengen kan er een begin worden 
gemaakt met de bevrijding uit "loneliness". 
CONCLUSIE 
Alhoewel Zilboorg en Fromm-Reichmann zich beiden als 
psycho-analytici bezig hebben gehouden met de fenomenen 
"loneliness", "lonesomeness" en "solitude" en daarbij in bepaalde 
opzichten overeenstemmen, wat hun werkwijze betreft is hun 
benadering van de causaliteit van "loneliness" verschillend. Zilboorgs' 
vertrekpunt is de vroegste kindertijd waarin de baby eerst totale 
liefde, aandacht en zorg gegeven wordt en tot zijn schade moet 
ervaren dat dit niet blijvend is. 
Narcisme leidt tot vijandigheid en deze uiteindelijk tot "loneliness". 
Het probleem van zijn redenering is dat de ervaring, die allen 
meemaken, niet bij allen leidt tot "loneliness". Hij kan niet verklaren 
hoe het komt dat in zijn overigens duidelijke onderscheidingen nogal 
wat grensgevallen zijn aan te geven, waarop ik hier verder niet zal 
ingaan. Evenmin kan hij verklaren hoe het komt dat mensen onder 
dezelfde condities uitgroeien tot "lonely" of tot "not-lonely". 
Fromm-Reichmanns' vertrekpunt is de aan ("real" of "severe") 
"loneliness" lijdende mens. Zij vraagt naar wat er in de persoonlijke 
geschiedenis is misgegaan (39). Zij constateert dat in de vroege 
kindertijd aan de mens liefde, geborgenheid en intmiteit onthouden is 
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waardoor deze later toenemende problemen met het leggen van 
betekenisvolle en vervullende relaties gekregen heeft. Zij heeft met 
haar methode niet onderzocht of degenen die niet aan "loneliness" 
lijden deze negatieve ervaring ook hebben opgedaan. Daarmee blijft 
de vraag of bepaalde negatieve ervaringen in het verleden, zoals door 
beiden omschreven, steeds zullen leiden tot "loneliness" en, indien dit 
niet het geval is, welke factoren verantwoordelijk zijn voor het 
achterwege blijven ervan. De door hen gegeven oorzaken zijn dus wel 
van belang maar daarmee nog geen bepalende factoren. Ze zijn vooral 
van belang voor een beter begrip van het fenomeen "loneliness". 
Over "lonesomeness" en "solitude" zijn beiden het eens. 
Samenvattend kan men zeggen, dat beiden de oorzaak van "loneliness" 
in de vroegste kindertijd leggen, dat dit gevoel door de 
ontwikkelingsjaren van de mens versterkt wordt en dat 
psychotherapie een mogelijkheid biedt voor behandeling en genezing 
ervan. 
ЗЛ.З Enkele Engelstalige sociaal-psychologen 
¡.^LEIDING 
Twee Amerikaanse psychologen zijn op dit thema onderzocht. De 
keuzemogelijkheden waren groot. In de Amerikaanse psychologie 
blijken de themata grote belangstelling te hebben. Deze twee 
personen zijn gekozen, omdat zij beiden hebben geparticipeerd in het 
ontwikkelen en toepassen van een meetinstrument met betrekking tot 
"loneliness" en "solitude". De meetinstrumenten zijn de UCLA-schaal 
(Peplau) en de NYU-schaal (Rubenstein). 
Aan de hand van de nu volgende beknopte analyse zal worden 
getracht inzicht te geven in deze twee meetinstrumenten en zal de 
vraag beantwoord worden of er verschillen in resultaten zijn en 
indien er verschillen zijn, waardoor deze verklaard kunnen worden. 
3A3.1 Letitia Peplau; "loneliness" een ongewenste discrepantie tussen 
gewenste en gerealiseerde relaties 
De bekende Amerikaanse sociaal-psychologe Peplau heeft zich in vele 
publikaties geuit over haar onderzoek naar "loneliness". Zij was een 
van de ontwikkelaars van de UCLA-schaal, een meetinstrument 
waarmee men bepalen kan of, en in welke mate, iemand lijdt aan 
"loneliness". 
Peplau omschrijft "loneliness" als een discrepantie tussen gewenste en 
gerealiseerde relaties (ЗД). "Loneliness" wordt daarmee omschreven 
als subjectieve ervaring van een sociaal defect. Ze valt niet samen 
met objectief alleen zijn (41). Iemand die weinig relaties heeft, en 
voor wie het weinige voldoende is, hoeft niet te lijden onder 
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"loneliness" daar er geen sprake is van discrepantie tussen gewenste 
en gerealiseerde relaties. 
Waardoor wordt "loneliness" veroorzaakt? Peplau onderscheidt twee 
hoofdoorzaken: gebeurtenissen ("events") en factoren ("facts"). 
"Loneliness" wordt veelal veroorzaakt door het veranderen (afnemen 
of verdwijnen) van relaties. Er worden vier typen van dergelijke 
gebeurtenissen onderscheiden. Beëindiging van een relatie door 
bijvoorbeeld partnerverlies; fysieke scheiding van gezin, familie en 
vrienden; verandering van status, zoals pensionering, promotie; 
ontgroeien van het milieu, kinderen die het ouderlijk huis verlaten. 
Dit alles kan aanleiding zijn voor verminderende (tevredenheid over 
de) kwaliteit of omvang van de gerealiseerde relaties. 
Ook de factoren (die bij het bovenstaande uiteraard een rol spelen) 
zijn verder onder t e verdelen. 
Vanwege bepaalde persoonlijkheidskenmerken kan het iemand moeilijk 
vallen bevredigende relaties te leggen en/of t e onderhouden. 
Verlegenheid, gebrek aan assertiviteit, aan zelfbewust-zijn in sociale 
situaties, lage sociale interactie en een gevoel van minderwaardigheid 
kunnen daarvan oorzaak zijn. Er zijn naast deze subjectieve ook 
objectieve factoren aan te wijzer« Zo worden mensen, die uiterlijk 
knap zijn door anderen gemakkelijker benaderd. Gehandicapten hebben 
het daarentegen vaak moeilijker met het leggen van relaties dan 
niet-gehandicapten. Indien men met de groep waartoe men wil 
behoren overeenstemt in sociale status, financiën, religie, leeftijd, 
ervaring en interesse wordt men gemakkelijker opgenomen dan 
wanneer dat niet het geval is (42). 
Wie is "lonely" en hoe uit zich dit? 
In het algemeen wordt gesteld dat "loneliness" een probleem is voor 
veel Amerikanen van tegenwoordig, iets wat ook door Sadler beweerd 
werd (3.Ψ.1.2). Het lijkt een algemeen menselijke ervaring (43). Er is 
echter een gradatie in de mate van "loneliness". Aan de hand van vier 
antwoordmogelijkheden (vaak, soms, zelden, nooit) op twintig vragen 
(waarin het woord "loneliness" overigens niet voorkwam) kon men 
meten of, en in welke mate, er sprake was van de reeds genoemde 
discrepantie of wat de socioloog Leonard Horowitz interpersoonlijke 
problemen noemt (44). 
Het is evident dat bij een hoge score, dat wil zeggen wanneer op 
veel vragen het woord "vaak" ingevuld wordt, er sprake zal zijn van 
sterke "loneliness". Overigens zij opgemerkt dat Peplau de 
geënquêteerden niet vroeg om een beschrijving van eigen gevoelens, 
maar om te beschrijven welke karaktertrekken een aan "loneliness" 
lijdende mens kenmerkt. Uit de antwoorden bleek echter dat men 
vaak zichzelf beschreef. Deze methode geeft de mogelijkheid om de 
persoonlijke vragen uitgebreid en in detail te beantwoorden. Het is 
een schijnbaar objectieve methode. Dat de ondervraagden de kans 
nemen om aan de hand van een fictieve figuur zichzelf te beschrijven 
werd door de onderzoekers verwacht. 
Peplau houdt ernstig rekening met de verlegenheid van mensen, 
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inzake "loneliness". Het blijkt dat men vaak moeilijk toegeeft hieraan 
te lijden. Peplau gaat uit van een reeks mogelijkheden met 
"loneliness" om te gaan. Men kan de gewenste relaties (in aantal en 
diepgang) in overeenstemming brengen met de gerealiseerde relaties 
(in aantal en diepgang). Meestal gebeurt dit door de wensen te 
verlagen. Het is een psychologisch proces, waarbij men zich neerlegt 
bij de realiteit en zich aanpast. Men kan echter ook de gerealiseerde 
relaties in overeenstemming brengen met de gewenste relaties. 
Meestal komt dit neer op uitbreiding of verdieping van de relaties. 
Tenslotte wijst Peplau op de mogelijkheid met "loneliness" om te 
gaan, door de kloof tussen gewenste en gerealiseerde relaties te 
bagatelliseren. Welke methode het meeste succes heeft, kan niet 
worden bepaald zonder rekening te houden met de individuele persoon 
en diens (on)mogelijkheden. 
3A3.2 Carin Rubenstein; "loneliness" maatschappelijke of persoonlijke 
oorzaken? 
De sociaal-psychologe Rubenstein heeft vooral bekendheid verworven 
door de ontwikkeling van de NYU-schaal, een meetinstrument voor 
"loneliness". Zij omschrijft "loneliness" als een gevoel: een "gezonde 
honger naar intimiteit en gemeenschap", een "symptoom van gebrek 
aan kameraadschap, gezelschap en een zinvolle plaats op de wereld" 
(45). 
Alvorens deze schaal op te stellen, heeft zij een aantal open 
interviews afgenomen en zich in de letterkunde verdiept. Vervolgens 
werd een aantal omschrijvingen van "loneliness" genoteerd en 
opgenomen in een uitgebreide vragenlijst die in 1978 in diverse 
Noord-Amerikaanse dagbladen werd gepubliceerd met het verzoek de 
enquête ingevuld te retourneren (46). 
Aan de hand van de antwoorden kon Rubenstein nagaan hoe mensen 
zelf hun gevoelens van "loneliness" omschreven, welke oorzaken zij 
ervoor aangaven en hoe zij ermee omgingen. 
De lezers konden kiezen uit 27 mogelijkheden van 
gevoelsomschrijvingen ("feeling factors") die in vier hoofdgroepen 
waren ondergebracht: wanhoop, depressie, ongeduldige verveling en 
gevoel van minderwaardigheid. 
Opmerkelijk is dat in de categorie wanhoop veel mensen voorkwamen 
die een partnerrelatie hadden verloren. Rubenstein stelde naar 
aanleiding van deze constatering een initimiteitsschaal op waarin alle 
relaties waren ondergebracht en constateerde dat hoe intiemer een 
relatie is die verbroken wordt, hoe intenser de "loneliness" is. In 
groep drie, ongeduldige verveling, kwamen vooral mensen voor die 
onlangs waren verhuisd of van baan waren veranderd. De beide 
resterende gevoelsgroepen, depressie en gevoel van 
minderwaardigheid, noemt Rubenstein eerder gevolgen van 
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"loneliness" dan omschrijvingen ervan. 
Rubenstein heeft, over vier categorieën verdeeld, 21 oorzaken voor 
"loneliness" geformuleerd. Deze categoriën zijn: alleenstaand-zijn, 
alleen-zijn, gedwongen isolement en verplaatsing. Alleenstaand-zijn 
bleek een belangrijke oorzaak van "loneliness". Dislocatie vormde 
verhoudingsgewijs slechts voor een klein aantal geënquêteerden 
aanleiding voor deze gevoelens van gemis. 
Alleen-zijn wordt overigens zeer verschillend gewaardeerd. Kan men 
de situatie van het alleen-zijn goed verdragen dan omschrijft men 
zijn situatie en de gevoelens daarbij met de term "solitude". Men 
voelt zich rustig, ontspannen, creatief en zelfs gelukkig in die staat. 
Kan men slecht tegen de situatie van het alleen-zijn, dan voelt men 
zich onprettig en men omschrijft de objectief zelfde situatie met de 
term "loneliness". Of men al of niet opgewassen is tegen alleen-zijn, 
wordt volgens Rubenstein primair bepaald door 
persoonlijkheidskenmerken en de persoonlijke levensgeschiedenis van 
betrokkene. 
Hoe mensen reageren op, en wat zij doen aan hun "loneliness", 
vormde een derde onderdeel van haar enquête. Ook hier weer een 
ruime variatie aan antwoordmogelijkheden, 24 in totaal, die in vier 
categorieën werden ondergebracht: verdrietige passiviteit, actieve 
afzondering, afleiding en sociaal contact. De helft van de 
geënquêteerden gaf ter bevrijding uit "loneliness" actieve afzondering 
op (lezen, muziek luisteren, t.v. kijken). 
CONCLUSIE 
Peplau gaat uit van de constatering van een algemeen negatieve en 
subjectief ervaren "loneliness", die objectief meetbaar is. Zij laat, 
middels de UCLA-score, aan elke betrokkene zien of, en in welke 
mate, er sprake is van "loneliness". Na dit inzicht verworven te 
hebben kan ieder voor zichzelf besluiten of hij er iets aan doet en 
wat hij eraan doet. Men kan trachten zichzelf te veranderen, de 
situatie, of beide. Dat degene die geconfronteerd wordt met 
innerlijke, structurele onveranderlijke factoren (lelijk zijn, handicap 
hebben) het gemakkelijker opgeeft dan degene die ervaart iets aan 
zijn situatie te kunnen doen is duidelijk. Het voordeel is dat middels 
de UCLA-schaai een perspectief kan worden geboden om het 
persoonlijke lijden, en uiteindelijk ook het lijden van de ander, te 
verlichten en weg te nemen. 
Bij Peplau is niet iedereen per definitie "lonely", iets wat bij 
Rubenstein wel het geval lijkt. Het verschil tussen beiden is als volgt 
te karakteriseren. 
Peplau legt bij de oorzaken van "loneliness" vooral de nadruk op de 
samenleving en ziet "loneliness" als gevolg van sociale deficiëntie, 
terwijl Rubenstein primair persoonlijke oorzaken aanduidt en tot een 
veel negatiever oordeel komt. 
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Het nadeel van de NYU-schaal is dat alle handelingen die alleen of 
met anderen verricht worden reacties lijken op "loneliness". Zelfs 
winkelen, slapen en. teveel eten zouden reacties zijn op de 
"loneliness". Dit lijkt mij enigzins overdreven. 
ЭАА Enkele Engelstalige psychotherapeuten 
Na bestudering van de psycho-analytici, die de oorzaak van de 
"loneliness" leggen in de vroegste ontwikkelingsjaren van de mens en 
de psychologen, die de samenleving en/of persoonlijke sociale 
onvermogens als oorzaak aanwijzen voor wat wel het moderne lijden 
genoemd wordt, zal ik nu mijn aandacht richten op enkele 
psychotherapeuten, om te zien of zij iets toe te voegen hebben aan 
de reeds behandelde therapeutische benadering. Allereerst komt de 
veelgeciteerde Moustakas aan de orde, die als psychotherapeut 
werkzaam is in het Palmer Institute in Detroit, vervolgens Young, 
klinisch psycholoog en werkzaam aan de universiteit van Penn­
sylvania. 
3ΛΑ1 Clark Moustakas; "loneliness" begin en einde van innerlijke 
groei 
De psychotherapeut Moustakas heeft meerdere werken omtrent 
"loneliness" gepubliceerd. Men kan zeggen dat hij met betrekking tot 
het thema een van de meest geciteerde hedendaagse auteurs is. 
"Loneliness" heeft voor hem twee aspecten of facetten. De 
"existential loneliness" en de "loneliness-anxiety". 
"LoneJiness-anxiety" wordt negatief geïnterpreteerd als vlucht voor 
de "existential loneliness". Het heeft te maken met angst en 
vervreemding. De "loneliness-anxiety" heeft twee aspecten. Ze duidt 
enerzijds op een breuk tussen het individu en de hem omringende 
samenleving en anderzijds op een breuk in het individu zelf. Men is 
niet wat men voorgeeft te zijn (^7), waardoor het contact met 
anderen verbroken wordt, of verbroken dreigt te worden. Deze breuk 
ontstaat bijvoorbeeld wanneer de mens zijn identiteit voortdurend aan 
conformiteit opoffert. Door de ander te imiteren of, om welke reden 
dan ook, afstand te doen van de eigen identiteit vervreemdt de mens 
van zichzelf. De vervreemding wordt gevoed door de veranderde 
leefwereld van de mens. Hij heeft de oude gemeenschapsbanden 
verloren en hij staat in een moderne samenleving vrij geïsoleerd met 
zijn behoefte(n) aan contacten en betekenisvolle relaties. Wanneer 
deze primaire behoefte niet vervuld wordt, ontstaat er angst voor 
"loneliness'1, die Moustakas "loneliness-anxiety" noemt (^8). Het is de 
angst voor de bewuste ervaring van het alleen-zijn, voor relatieloos 
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zijn. Aan deze vrees, die een ziekte is, kan men dermate lijden, dat 
de vlucht voor de hand ligt. Moustakas noemt ook als vluchtwegen: de 
clubs voor alleenstaanden en de huwelijksbureaus. Mensen die lijden 
aan de "loneliness-anxiety" trachten via bemiddelde relatievorming 
aan dit lijden te ontkomen, hetgeen vaak niet lukt (49). 
De "existential loneliness" is inherent aan het menselijk bestaan. Er 
zijn talloze positieve en negatieve ervaringen in een mensenleven die 
uiteindelijk individueel verwerkt moeten worden (50) De mens is zich 
bewust van zichzelf als individu (51). Zo wordt bij Moustakas de 
"loneliness" tot voorwaarde voor innerlijke groei. "Loneliness" is in 
zichzelf echter neutraal; dat wat ermee gedaan wordt bepaalt of het 
een positieve dan wel een negatieve lading krijgt. "Loneliness" biedt 
enerzijds een kans tot zelfverwerking, anderzijds overkomt ze de 
mens als lijden. 
Wanneer men met "loneliness" niet creatief omgaat, wordt ze ver-
sterkt. Omstandigheden kunnen deze positieve creativiteit in de weg 
staan. Een voorbeeld is de aan tuberculose lijdende man die, vanwege 
zijn. besmettelijke ziekte, door de gemeenschap, uit angst voor 
besmetting, wordt afgewezen en geïsoleerd (52). Het is deze 
"loneliness" waaraan een mens ten onder kan dreigen te gaan en waar 
Moustakas, door psychotherapie, een positieve wending aan tracht te 
geven (53). Wanneer men op creatieve wijze met "loneliness" omgaat 
verdwijnt ze (54). Dit betekent niet, dat men geen "loneliness" meer 
zal hebben, doch men weet zich gedragen door de liefde en de 
nabijheid van de ander, al heft de liefde de "loneliness" niet op (55). 
Liefde loopt voortdurend het risico te verdwijnen. Misverstanden, 
elkaar niet begrijpen, zorgen ervoor dat in de liefde steeds 
"loneliness" ervaren wordt. 
Het is nodig dit onvermijdelijke lijden in het bestaan te integreren, 
waardoor een diepere gevoeligheid en hoger bewustzijn ontstaan. 
"Loneliness" is voorwaarde voor het ontstaan van deze diepere 
gevoeligheid. 
Aan de hand van de Schrift en de geschiedenis laat Moustakas een 
reeks figuren de revue passeren die aan "loneliness" leden, doch zich 
kenmerkten door grote creativiteit, inspiratie, durf en wilskracht. Het 
zijn de "Grosse Einsamen" van het Engels taalgebied, zoals ook te 
vinden in het in 1871 uitgegeven werk van de unitarische geestelijke 
William Alger (1822-1905) (56). 
Er is een groot onderscheid tussen deze mensen, die aan "loneliness" 
leden en de jnensen die bij Moustakas in psychotherapeutische 
behandeling komen. Beide typen lijden aan "loneliness", doch de een 
weet er iets mee te doen en verwerft roem en aanzien, terwijl de 
ander als het ware bevriest in zijn situatie of sui'cide pleegt en 
daarmee zijn individualiteit elimineert. 
Welke betekenis heeft "solitude" voor Moustakas? Ze is de terugkeer 
naar het eigen ik. Het is een mogelijkheid van herbronning, een eiland 
om zich tijdelijk op terug te trekken, wanneer het rumoer van de 
wereld te luid wordt. Moustakas noemt de "solitude" zelfs een weg 
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naar authenticiteit en zelfvermeuwing. "Solitude" wordt daarmee 
duidelijk onderscheiden van "loneliness". 
ЗЛА.2 Jeffrey Young; bepalen, meten en behandelen van "loneliness" 
De Amerikaanse psychotherapeut Young definieert "loneliness" als 
afwezigheid van bevredigende relaties, welke gepaard gaat met 
symptomen van psychische nood (57). Dit betekent dat iemand die een 
beperkt aantal relaties heeft en daaronder lijdt, doch geen 
symptomen van psychische nood vertoont, niet "lonely" is. Iemand aie 
van zichzelf zegt met "lonely" te zijn, kan toch als "lonely" 
bestempeld worden, terwijl iemand die zichzelf "lonely" noemt, dat 
met hoeft t e zijn. 
Symptomen van deze nood zijn woede, verbittering, angst, verdriet en 
depressie. Wanneer men de oorzaak van het alleen-zijn, verlaten-zijn 
buiten zichzelf legt, zullen woede en verbittering de bijbehorende 
symptomen zijn. Legt men echter de oorzaak bij zichzelf zonder 
overigens bij machte t e zijn er iets aan te doen, dan zullen gevoelens 
van verdriet en depressie symptomatisch zijn. 
"Loneliness" wordt door Young sterk gekoppeld aan negatieve 
emoties. Negatieve emoties verwijzen naar de oorzaak die men 
aangeeft voor "loneliness". ZIJ worden nogal eens op één lijn gezet 
met depressiviteit. 
Een ander belangrijk element voor het verstaan en interpreteren van 
"loneliness" is de tijdsduur. Young onderscheidt: "transient loneliness" 
of de sporadisch optredende "loneliness". Deze is van voorbijgaande 
aard. Men zou kunnen zeggen een lichte aandoening. Wanneer 
"transient loneliness" langer duurt, bijvoorbeeld bij het verbreken van 
diepgaande relaties zoals het verlies van een partner, spreekt Young 
van "transsituational loneliness". Ook het verlaten van het ouderlijk 
huis, het ouder worden en verlies van gezondheid vallen hieronder. 
"Chronical loneliness" ontstaat, wanneer men na verloop van enkele 
jaren niet in staat is om bevredigende relaties t e leggen: onverwerkte 
rouwprocessen kunnen hier ondergebracht worden. 
Young heeft een therapie ontwikkeld voor met name de "chronically 
lonely", waarbij uitgangspunt is, dat de patiënt, want dat is de 
"chronically lonely", ontdekt, dat er verschil is tussen de waarneming 
van de realiteit en de realiteit zelf. Dit onderscheid ontdekt hij met 
behulp van inductieve vragen waarbij de vraag naar het bewijs voor 
de juistheid van de waarneming (de ervaring) een belangrijke rol 
speelt. Deze therapie werd toegepast op een groep van "chronically 
lonely". Het waren primair volwassenen van uiteenlopende leeftijd, 
allen blank, behorend tot de middenklasse en lijdend aan depressieve 
neurose ten gevolge van "loneliness". Men begon de therapie met een 
vnendschapskaart, een tabel waaruit af te lezen was hoeveel 
vrienden men had (of heeft gehad), hoe hecht de relaties waren en 
waardoor deze verbroken werden. Aan de hand van deze kaart kon de 
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therapeut bepalen of de patiënt "lonely" was vanwege problemen met 
het leggen van relaties of met het verdiepen van bestaande relaties 
en of de problemen een interne danwei een externe oorzaak hadden 
(58). Bij de "chronically lonely" is er niveau-verschil in "loneliness". 
Elk niveau is te omschrijven als een fase, die men moet doormaken 
om in een volgende fase te komen. "Loneliness" wordt als proces 
gezien. Het is van belang t e herkennen in welke fase de patiënt bij 
het begin van de therapie verkeert. 
Vervolgens stelt Young "loneliness-clusters" vast, waarmee de mate 
van "loneliness" bepaald en verklaard kan worden. In de "clusters" 
worden kennis, gedrag en emotie met elkaar in verband gebracht. 
Door het uitvoeren van opdrachten, aangepast aan de fase en de erbij 
behorende "clusters", leert men de kwantiteit van relaties te 
verhogen en de kwaliteit ervan t e verbeteren. Dit wordt geïllustreerd 
aan de hand van de behandeling van de 19-jarige Mike (59). 
Inzicht in de vermeende of reële oorzaken van "loneliness" kan 
blijkbaar de emotionele ervaring van de patiënt dermate beïnvloeden, 
dat het leggen en verdiepen van relaties mogelijk wordt en zo 
genezing van "loneliness" plaats vindt. 
CONCLUSIE 
Er is een duidelijk verschil in interpretatie en behandeling van 
"loneliness" tussen Moustakas en Young. Moustakas gaat er vanuit dat 
iedereen die zich "lonely" noemt dit ook is. Hij ontmoet in zijn 
praktijk mensen, die als het ware bevroren zijn in "loneliness" en op 
geen enkele wijze een brug weten t e slaan naar de ander(en). Soms 
zijn daar externe factoren voor aan t e geven, soms echter interne; 
vaak is er sprake van een combinatie van beide. 
Moustakas beroept zich in zijn studies zelden op andere schrijvers en 
denkers rond dit thema, anderen beroepen zich wel vaak op hem. 
(Deze anderen zijn dan vooral de niet-wetenschappers.) 
Moustakas leert de mens van een negatieve een positieve "loneliness" 
te maken en zo de "loneliness" te aanvaarden. Het menselijk bestaan 
wordt gekenmerkt door "loneliness". Zaak is deze, in relatie met 
anderen of een ander, t e verwerken. Hij maakt op deze wijze van de 
nood een deugd Moustakas legt daarbij de nadruk op het individu dat 
zijn eigen existentiële "loneliness" moet verwerken, zonder daarbij de 
gemeenschap uit het oog te verliezen. Wanneer Moustakas voorbeelden 
voor het creatief omgaan met "loneliness" geeft, dan zijn dat allen 
beroemde figuren en, met één uitzondering allen mannen, voorbeelden 
waar gewone aan "loneliness" lijdende mensen weinig aan hebben. De 
gewone mensen hebben niets aan "solitude", het is hun eerder een 
last. 
Voor Young is "loneliness" een symptoom van psychische nood. 
Gevoelens van woede, verbittering, angst, verdriet en depressie zijn 
symptomatisch. "Loneliness" kan kort of lang duren. Duurt ze langer 
82 
dan enkele jaren dan moet er therapeutisch worden ingegrepen. In de 
therapie speelt de herkenning en het benoemen van de si tuat ie een 
belangri jke roL De mens leert relaties te leggen en te verdiepen. In 
het leggen van relaties kan de patiënt z i jn zel fvertrouwen sterken. 
Young bestr i jdt wat Moustakas de "loneliness-anxiety" noemt. 
Hiervoor kende Moustakas geen therapie, behalve de vlucht. Young 
spreekt over mensen, die aan de chronische "loneliness" l i jden die 
geen mogelijkheid hebben hier op eigen kracht van t e genezen en 
voor wie therapeutische behandeling de enige oplossing is. 
3.5 "Loneliness" en "sol i tude" als thema in de hedendaagse Engelse en 
Amerikaanse letterkunde 
Er zi jn in de hedendaagse Engelse letterkunde tal loze werken die de 
themata "sol i tude" en "loneliness" behandelen. Ook in de letterkunde 
k l inkt een protest tegen de soms vervreemdende structuur van de 
moderne samenleving. Wanneer de mens sociale verbanden verl iest, 
staat hij als vreemdeling in eigen huis. 
Men kan uitgaan van werken die zich bezig houden met het thema 
"loneliness" (en dan is de keuze zeer uitgebreid) of van werken die 
ook nog "loneliness" als t i t e l hebben, de keuze is dan beperkter, meer 
overzichtel i jk. In deze paragraaf wordt net als bij al le voorgaande en 
volgende paragrafen uitgegaan van werken die inhoudelijk "loneliness" 
aan de orde stellen doch tevens de term "loneliness" in de t i t e l 
hebben. In gedichten over het thema "loneliness" wordt tegenwoordig 
in toenemende mate een relatieloosheid aangeduid. Relatieloosheid die 
ongewenst is is een l i jden. 
De oorzaak van relatieloosheid z i t volgens het volgende gedicht in 
een samenlevingsstructuur, waarin men niet meer met oude mensen 
weet om te gaan. De oude vrouw in het ziekenhuis aan wie het nu 
volgende gedicht wordt toegeschreven, wordt door het verplegend 
personeel weliswaar l ichamelijk goed verzorgd maar men behandelt 
haar niet als volwaardig persoon. Met di t gedicht protesteert zi j 
hiertegen. 
Poem on Loneliness 
Anonymous 
What do you see, nurses, what do you see? 
Are you thinking when you are looking at me -
A crabbit old woman, not very wise, 
Uncertain of habit w i th far away eyes. 
Who dribbles her food and makes no reply, 
When you say in a loud voice, "I do wish you'd t ry " . 
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I'll t e l l you who I am as I sit here so s t i l l 
As I rise at your bidding, as I eat at your w i l l . 
I'm a small chi ld of ten wi th a father and mother 
Brothers and sister who love one another; 
A bride soon at twenty my heart gives a leap 
Remembering the vows that I promised to keep; 
A t twenty - f i ve now I have young of my own 
Who need me to build a secure happy home; 
A t f i f t y once more babies play round my knee, 
Again we know children; my loved one and me; 
Dark days are upon me, my husband is dead 
I look to the future I shudder wi th dread. 
My young are al l busy rearing young of their own. 
And I think of the years and the love that I've known. 
I'm an old woman now and Nature is cruel. 
'Tis her jest to make old age look l ike a fool . 
The body i t crumbles, grace and vigour depart. 
There is now a stone where I once had a heart. 
But inside this old carcase a young g i r l s t i l l dwells 
And now and again my battered heart swells, 
I remember the joys, I remember the pain, 
And I'm loving and l iv ing al l over again. 
And I think of the years al l too few - gone too fast 
And accept the stark fac t that nothing w i l l last. 
So open your eyes, nurses, open and see, 
Not a crabbit old woman, look closer - see me' (60) 
Het gedicht spreekt voor zichzelf. De vrouw wordt bli jkbaar niet als 
volwassen individu behandeld, maar als patiënte op een geriatrische 
afdeling. De fysieke functies worden minder maar haar geest is nog 
zeer act ief . Zi j ziet hoe mensen tégen haar praten in plaats van mét 
haar, hoe zi j betut te ld wordt en hoe haar haar zelfrespect wordt 
ontnomen. Doch bovenal constateert z i j geen diepgaande relaties te 
hebben met allen die haar omringen. Ér is geen echte wederzijdse 
(h)erkenning, geen communicatie. Deze relatieloosheid en afwezigheid 
van l iefde kan worden gevangen in een woord dat als geen ander 
woord de afgrond van het isolement aanduidt, "loneliness". De 
"loneliness" van deze oude vrouw was bovendien "loneliness" ten dode 
toe. Zi j is niet meer ui t dat isolement gekomen. Pas na haar dood, bij 
het leegruimen van haar kast, vond men dit gedicht en begreep men 
iets van haar l i jden. 
Heel anders kl inkt dat wat de Engelse kenner van de l i teratuur 
Thomas Parkinson over "sol i tude" en "loneliness" zegt (61). 
"Loneliness" als herkenning van de eigen unic i te i t . De mens ervaart 
dan niet volledig met de ander(en) samen te vallen. "Loneliness" ziet 
hij ook als bron van kracht to t werk en studie. Parkinson noemt de 
huidige t i j d een t i j d van paniek. Het menselijk bestaan zou niet meer 
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gedragen worden door een natuurlijk orde. Het is een menselijke 
conditie, waaronder de dichter minder zou lijden dan de andere 
mensen. Het schrijven van gedichten ("poetry") is een solitaire 
aangelegenheid. "Loneliness" is lot maar ook voorwaarde voor het 
schrijven erover (62). Hij noemt deze tevens de beloning van de 
dichter. Wanneer Parkinson dat zegt, gebruikt hij een interpretatie 
van "loneliness" die veel lijkt op de Duitse "Einsamkeit" van 
Zimmermann en de "solitudo" van de denkers uit de klassieke oudheid. 
Deze overeenkomst in begripsinhoud tussen "Einsamkeit" en 
"loneliness" vindt waarschijnlijk haar oorzaak in het feit dat de 
"Duineser Elegien", ontstaan tussen 1912 en 1922, in het Engels 
vertaald zijn en dat daarin "Einsamkeit" vertaald is met "loneliness". 
Parkinson liet zich daardoor inspireren (63). Dichters zijn mensen, 
aldus Parkinson, die de kunst zouden verstaan hun "loneliness" t e 
kennen, t e waarderen en tenslotte t e aanvaarden. Parkinson benijdt 
hen daarom. 
Wat Parkinson ook over "loneliness" zegt, het is niet de "loneliness" 
die men in het anonieme gedicht leest. Bij de dichter van Parkinson is 
geen sprake van relatieloosheid, daar hij zijn gedachten op een 
publiek over kan brengen, zijn "loneliness" communicabel kan maken. 
"Loneliness", voor zover zij als lot wordt omschreven, is eerder een 
tijdelijk ongemak dat vrijwillig aanvaard moet worden om goed over 
het thema "loneliness" te kunnen schrijven. 
In de werken van Radclyffe Hall en Paul Gallico maken we echter 
kennis met een heel andere vorm en interpretatie van "loneliness". Er 
zijn in de Engelstalige letterkunde veel uitspraken over "solitude" en 
"loneliness". Het is in wetenschappelijke literatuur zelfs gebruikelijk, 
ter illustratie, korte uitspraken uit letterkundige werken t e citeren. 
Het is niet terecht dat men zo met letterkunde omgaat alsof zij geen 
eigen discipline zou zijn. Door enkele letterkundige werken uit 
diverse taalgebieden t e bespreken wil ik recht doen aan het belang 
en de eigenstandigheid van deze discipline. In deze studie neemt zij 
een (rechtmatige) plaats in, naast andere disciplines. 
3.5.1 Radclyffe Hall; "The well of loneliness" 
"The well of loneliness" (6Ψ) is een omstreden boek, geschreven door 
Radclyffe Hall (1883-1943) (65) en gepubliceerd in 1928. 
Omstreden, omdat het een autobiografie is, ontstaan in een tijd 
waarin veel mensen zelfs niet wisten dat vrouwen seksuele relaties 
met elkaar konden Engeland hebben. Het boek werd al spoedig, na 
een opzienbarende rechtszaak, in verboden. (Het verbod werd in 1948 
opgeheven). In 1928 verscheen ook de Nederlandse vertaling van de 
hand van Вер Zody. (Deze vertaling werd in 1983 in fotografische 
herdruk uitgebracht door de feministische uitgeverij Sara). De reden 
voor de bestudering van dit werk ligt niet in zijn omstredenheid, 
maar in het werk zelf. Het handelt over een door de samenleving 
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afgewezen relatievorm die niet de kans krijgt geformaliseerd te 
worden. Dit veroorzaakt "loneliness" bij de hoofdfiguur in de roman. 
De hoofdfiguur is Stephen Gordon, een "invert", iemand met een 
mannelijke geest gevangen in een vrouwelijk lichaam. Stephen 
verlangt reeds in haar jeugdjaren een jongen te zijn. Zij leert tijdens 
haar adolescentie dat zij zich niet als vrouw kan binden aan de 
jongeman, die verliefd op haar is, Martin Hallam. In de loop van het 
verhaal wordt haar sexuele identiteit vager. Ze is geen echte vrouw 
en geen echte man. Een vrouw die zich als man kleedde en kostuums 
voor zichzelf liet maken was in de jaren twintig nog iets ongehoords. 
Haar vader begrijpt haar, doch spreekt nooit met haar over wat voor 
hem duidelijk is en voor haar oorzaak van verbazing en wanhoop. De 
samenleving reageert fel, wanneer blijkt dat Stephen een verhouding 
heeft met de gehuwde Angela Crossby. Stephen wordt verbannen. 
Alles wat haar dierbaar is moet zij verlaten: Angela, de weinige 
vrienden die zij heeft, haar geboortestreek en Morton Hall, het 
familiehuis van de Gordons. Zelfs haar moeder verstoot haar. 
In Londen begint zij een carrière als schrijfster. Haar eerste boek 
"The Furrow" kent een ongeëvenaard succes. Lange tijd verblijft 
Stephen in Frankrijk, in gezelschap van Mrs. Puddle die in haar 
kinderjaren reeds haar gouvernante was. Zelden is Stephen Gordon 
alleen. Er zijn vrienden, die haar anders-zijn erkennen. Uiteindelijk 
zal Stephen leren gebruik te maken van haar anders-zijn. Zij 
onderscheidt zich in de oorlog door grote dapperheid en na de oorlog 
door haar energie opnieuw te besteden aan haar carrière als 
schrijfster. Op het persoonlijk vlak is zij genereus. Dit blijkt wanneer 
zij de vrouw van wie zij het meeste houdt, Магу, in de armen van 
een man drijft, om zo te voorkomen dat deze aan het isolement van 
hun relatie ten onder zou gaan. In het boek hanteert Hall 37 maal de 
term "lonely" of "loneliness". Opmerkelijk daarbij is, dat de inhoud 
van de term steeds hetzelfde is. In geen enkel ander werk werd ooit 
zó consistent omgegaan met de inhoud van de term. 
"Loneliness" kent wel nuances. Deze nuances worden aangegeven door 
een bijvoeglijk naamwoord, dat voor "loneliness" of "lonely" geplaatst 
wordt. Zo spreekt zij over "terribly lonely" (66). Dit duidt op de 
gemoedstoestand van isolement en verlatenheid: een verschikkelijke 
toestand, die bijna ondraaglijk is. Deze "loneliness" wordt 
onderscheiden van de "real loneliness" (67). Deze ontstaat na het 
overlijden van Stephen Gordons' vader, de man die begreep wat er 
met Stephen aan de hand was en er niet over dorst te spreken. Deze 
gebeurtenis, de dood van haar vader, kleurt haar ervaringen. Stephen 
merkt overigens dat haar gouvernante Puddle haar wel begrijpt en 
zich zelfs aan haar verwant voelt. De "desperate loneliness" duidt op 
de gevoelens van wanhoop die Stephen soms ondergaat en die haar 
inactief maken (68), terwijl "pityful loneliness" duidt op gevoelens 
van heimwee en medelijden. 
"Loneliness" duidt voor Hall een gevoel van verlatenheid en 
vervreemding aan. Het is het lijden onder de afwijzing van de meest 
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oprechte gevoelens, en de uiting daarvan, door de samenleving. 
Stephen Gordon wordt door velen veracht, door weinigen begrepen en 
door slechts een enkeling bemind. Haar "loneliness" is veroorzaakt 
door een samenleving die haar anders-zijn niet wist t e accepteren 
(69). We zullen later zien dat er tussen de Nederlandse schrijver 
Gerard Revé en Hall parallellen zijn. 
Ook de term "solitary" komt meerdere malen voor (70) en duidt dan 
op het gewenste alleen zijn, zonder dat er sprake is van gevoelens 
van gemis of lijden. 
3.5.2 Paul Gallico; "The lonely" 
"The lonely" van de Amerikaanse schrijver Gallico verscheen voor het 
eerst in 19Ψ7. In 1959 verscheen de veertiende druk ervan. Deze is in 
de nu volgende paragraaf gebruikt. Gallico was jarenlang 
sportjournalist en hij schreef diverse romans, waarvan sommige zelfs 
verfilmd werden: "The adventures of Hiram Holliday" (1939), 
"Confessions of a storywriter" (1946), "Coronation" (1962), "The story 
of silent night" (1967), "The Poseidon Adventure" (1969) en "The Zoo 
gang" (1971). Het boek "The lonely" is (nog) niet verfilmd. 
De keuze voor dit werk is min of meer toevallig. Gezocht werd naar 
een tegenhanger van het werk van Hall. Gezien het niveau van het 
werk van Gallico werd besloten voor deze laatste te kiezen en niet 
voor een oppervlakkig werk als dat van bijvoorbeeld Harold Robbins 
(71), dat eerder als een populaire moderne roman dan als een 
letterkundig werk van niveau beschouwd kan worden en derhalve ook 
niet in de bibliografie is opgenomen. 
Het verhaal, dat zich in Engeland tijdens de tweede wereldoorlog 
afspeelt, kent twee hoofdfiguren, Леггу Wright, Amerikaans 
luchtmachtofficier en Patrice Graeme, bijgenaamd Patches, een 
Engelse vrouwelijke luchtmachtofficier. Op de achtergrond staan de 
in Amerika verblijvende verloofde van Леггу, Catherine Quentin, en 
Леггу'з ouders. 
De hoofdfiguren raken met elkaar in gesprek en gaan samen uit. 
Wanneer Леггу een korte vakantie in Schotland wordt aangeboden, wil 
hij aanvankelijk niet op vakantie gaan. Hij is bang voor "loneliness". 
Wanneer hij opmerkt dat het erg "lonely" zal worden, wordt door een 
van zijn superieuren, Majoor Harrison, geopperd een meisje mee t e 
nemen (72). Patches, verliefd op Леггу, neemt zijn aanbod aan, in de 
hoop dat er iets blijvends uit zal groeien. 
Op het moment dat Леггу zich begint t e realiseren dat hij niet van 
zijn verloofde, maar wel van Patches houdt, beginnen zijn problemen. 
Twee werelden raken in conflict met elkaar. In Amerika zit zijn 
verloofde op hem t e wachten. Iedereen verwacht dat hij met haar zal 
trouwen. Het huwelijk is aangekondigd. Леггу tracht een einde t e 
maken aan het conflict, dat in hemzelf woedt, door naar Amerika t e 
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reizen met de bedoeling de verloving te breken. 
Het lukt hem niet. De druk die zijn ouders uitoefenen is t e groot en 
hij is t e moe om de zaak effectief aan te pakken (73). Terug in 
Engeland neemt hij een besluit en trouwt met Patches. De 
familieleden in Amerika komen niet meer ter sprake. 
Ook in deze roman speelt conventie, een maatschappelijke 
gedragscode, een relevante en zelfs bepalende rol. Iemand die 
verloofd is heeft een huwelijksbelofte gedaan. Deze belofte kan niet 
zomaar verbroken worden. Ook een totaal veranderde situatie blijkt 
daarvoor onvoldoende excuus. Het gevolg van de situatie, waarin met 
name Jerry zich bevindt, is "loneliness". 
In het boek komen meerdere vormen en oorzaken van "loneliness" 
voor. Aanvakelijk voelt Зеггу zich "lonely", omdat hij het oude 
vertrouwde milieu mist. In Schotland, in gezelschap van Patches, die 
door bij hem t e zijn zijn "loneliness" als verlangen naar huis opheft, 
begint een omkeer. Het bewustzijn van die omkeer begint op het 
moment dat Зеггу thuis bij zijn ouders is. Hij wil niet meer thuis zijn. 
Zijn gedachten gaan uit naar Patches in Bishops Lane in het Engelse 
Kenwoulton. Dat zou zijn thuis worden (7^). Patches zelf lijdt 
mogelijk in nog sterkere mate dan Зеггу. Zij hield van hem lang voor 
hij haar ontdekte. Zij hield zichzelf voortdurend voor ogen dat de 
vakantie in Schotland maar kort zou duren en dat deze uiteindelijk 
haar lijden zou vergroten. Haar gevoelens van gemis zijn echter 
consistent. Het is steeds Зеггу en nooit iets of iemand anders die het 
centrum van haar leven is. 
CONCLUSIE 
Hall beschrijft in de hoofdfiguur van het roman eigenlijk zichzelf, 
haar problemen en dromen. Het is een autobiografie. De afwijzing 
door de samenleving van haar anders-zijn berokkent haar veel 
verdriet. Door haar manier van paardrijden, schcTmen, autorijden en 
kleden werd Stephan geïsoleerd. Dat wat zij deed was niet 
onvrouwelijk, maar de manier waarop zij het deed. Een vrouw hoorde 
niet schrijlings op een paard te zitten. Men kende, en kent nog, wel 
de dameszadels. De conventie veroordeelde haar. 
De conventie veroordeelde ook Зеггу Wright in het werk van Gallico. 
Een eenmaal gedane huwelijksbelofte was vrijwel niet ongedaan t e 
maken. Een korte affaire in oorlogstijd en oorlogsomstandigheden was 
geoorloofd, mits discretie in acht genomen werd. Зеггу'з vader was in 
dat opzicht toegeeflijk. Hij had in de eerste wereldoorlog in een 
vergelijkbare situatie verkeerd. Na het beëindigen van de diensttijd 
diende men echter tot bezinning te komen en weer naar huis t e gaan. 
Beide figuren, Stephen en Зеггу, breken met hun verleden en hun 
sociaal milieu en zij bouwen iets nieuws op. Зеггу'з relatie werd 
erkend, Stephens relatie zou nooit erkend worden. Zij bleef 
geïsoleerd. Tijd kon deze kloof niet overbruggen. Daardoor was haar 
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l i jden intenser en de behoefte aan sublimatie groter. In Halls boek 
schuilt de oorzaak van de "loneliness" zowel in de samenleving, als in 
de hoofdpersoon zelf. In Gallico's boek schuilt de oorzaak van de 
"loneliness" zowel in de samenleving als in de si tuat ie waarin de 
hoofdpersonen verkeren, echter nooit in hen zelf . 
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Hoofdstuk 4 Eenzaamheid en vereenzaming 
¿f.l Beknopte lexicografische inventarisatie van de begripsinhoud in 
het Nederlandse taalgebied 
uIw~ß£;_M£;w5~ _ _ - -
In de Middeleeuwen bestond het woord "eenlyc" of "enelyc". Deze 
term had drie betekenissen: 1). Het werd gezegd van plaatsen, 
oorden, die afgelegen lagen. Zo kende men de uitdrukking "eenlyc 
leven", waarmee het leven in afzondering werd bedoeld. 2). Men 
gebruikte het in de betekenis van op zichzelf staande. 3). Van 
personen, die zonder steun of hulp leefden, werd gezegd dat zij 
"eenlyc" waren (1). 
In het Middelnederlandse woordenboek wordt daarnaast ook de term 
"eensaem" genoemd. Langzamerhand ging de term "eensaem" 
overheersen. "Eenlyc" en "eensaem" waren eikaars synoniemen. De 
betekenis van beide termen, zeker in de Middeleeuwen, was de 
weergave van een objectief waarneembare situatie zonder dat er 
sprake is van een negatieve gevoelswaarde. Woorden als "solitarius", 
"privatus", "unicus" waren adequate latijnse synoniemen voor de 
termen "eenlyc" en "eensaem". 
In het reeds rond 1850 begonnen "Woordenboek der Nederlandse 
Taal", dat overigens pas rond het jaar 2000 voltooid zal zijn (2), 
wordt zeer uitvoerig op de term eenzaam ingegaan. Het geeft zelfs 
zes betekenissen van de term. 
1) Allereerst betekent het zonder gezelschap van anderen, 
afgezonderd, a) zonder de gedachte aan een gevoel van verlatenheid. 
Zo schreef Hiëronymus van Alphen in "Eenzame overdenking, bij het 
eindigen van den bededag": "Mijn ziel zit eenzaam neer" (3). Ook het 
gedicht "Eenzaam om mij" van Guido Gezelle gebruikt deze betekenis 
van de term eenzaamheid (4). b) met de gedachten aan een gevoel van 
verlatenheid. Typerend voor deze betekenis is het gedicht van De 
Graaff. 
"In Eenzaamheid 
In eenzaamheid dronk ik de wijn, 
en at in eenzaamheid mijn brood. 
Wel had ik u -als steeds- genood, 
maar weer liet gij mij eenzaam zijn. 
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En'k heb u weer vergeefs gewacht. 
O, bitter brood der eenzaamheid 
en wijn der tranen, schuw geschreid 
bij 't vallen van de nacht" (5). 
2) Een volgende betekenis is dat handelingen verricht zijn of situaties 
doorleefd zijn zonder het gezelschap van anderen, alleen. 
3) Eenzaam wordt ten derde gezegd van plaatsen, die weinig bezocht 
zijn. Het gedicht "Woud-eenzaamheid" van Bastiaanse is hiervan een 
voorbeeld (6). De overige betekenissen: 4). De afzondering zoekende, 
eenzelvig, 5) Als eenling beschouwd, 6) Weinig in getal, spaarzaam, 
worden nog wel vermeld, doch er is bij geschreven dat deze reeds 
verouderd zijn. 
Het zou in het kader van deze studie t e ver voeren te onderzoeken 
wanneer bepaalde betekenissen in zwang geraakt zijn en wanneer 
deze verdwenen. In de hedendaagse gangbare woordenboeken worden 
alleen de eerste drie genoemde betekenissen aangehaald. 
In de voorbeelden van de zes genoemde betekenissen was de term 
eenzaam steeds een bijvoeglijk naamwoord. In de Nederlandse taal 
komt ook het gebruik als bijwoord voor en dan uiteraard vooral in de 
eerste betekenis. Het zelfstandig naamwoord heeft volgens het WNT 
meerdere betekenisnuances. De eerste luidt: "Toestand zonder 
gezelschap te zijn of zich verlaten voelen". Deze aanduiding is naar 
mijn mening dubbelzinnig. Het kan zowel slaan op situaties waarin 
men zich verlaten voelt danwei op situaties waarin men zich niet 
verlaten voelt. In de door het WNT gegeven voorbeelden wordt 
daarover geen duidelijkheid verschaft, daar beide tegengestelde 
interpretaties voorkomen. Eenzaamheid wordt in de citaten als 
waarde doch ook als onwaarde afgeschilderd, als objectieve situatie 
en/of als een subjectieve ervaring met of zonder gevoelens van 
tevredenheid of gemis. De term vereenzamen kwam vóór 1921 minder 
in de Nederlandse taal voor. De betekenis die WNT aan deze term 
geeft is die van het proces van eenzaam (doen) worden. Dit proces 
gaat gepaard met verlies van contacten. Op het verouderde 
"eenzamentlijk" zal ik niet ingaan, daar dit een betekenis heeft die 
hier niet aan de orde is. 
Samenvattend kan men zeggen, dat de term eenzaam in de 
Nederlandse taal in de Middeleeuwen reeds bestond. In de 18e eeuw 
wordt het element van de subjectieve beleving en de ervaring van 
lijden en gemis aan de betekenissen-reeks toegevoegd. Deze 
gevoelselementen hebben in toenemende mate de nadruk gekregen. 
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fr.2 Een Nederlands wijsgerif i antropoloog 
Het is niet gemakkelijk een Nederlands fi losoof te vinden die zich 
bezig heeft gehouden met eenzaamheid en vereenzaming. De 
naspeuringen werden beloond door de publikatie van Van Raalten (7). 
Daar Van Raalten echter in z i jn bronvermelding zich volledig 
or iënteert op Duitse en Franse publikaties en geen enkele 
Nederlandstalige of Engelstalige f i losoof c i teer t zal ik me bi j de 
bespreking van de Nederlandse f i losofen moeten beperken to t de 
studie van Van Raalten. Het is overigens opmerkelijk dat , in 
vergel i jk ing met het Duitse en Engelse taalgebied, in het Nederlandse 
taalgebied zich maar één filosoof met het thema eenzaamheid l i j k t te 
hebben bezig gehouden. 
4.2.1 F. van Raalten; eenzaamheid en communicatie 
In dit werk van Van Raalten is de systematische verhandeling 
duidelijk te onderscheiden van de historische or iëntat ie. In het 
historisch gedeelte z i jn soorten eenzaamheid omschreven, die zowel 
voorrecht als noodlot kunnen zi jn. Het gaat hem niet primair om deze 
vormen van eenzaamheid. 
Om zi jn eenzaamheidsopvatting te begrijpen dient men zi jn theorie 
over het menselijke bewustzijn te kennen. 
Het bewustzijn van de mens wordt door Van Raalten opgedeeld in het 
ervaringsbewustzijn en het denkende bewustzijn. Het 
ervaringsbewustzijn is passief, z intuigel i jk en vatbaar voor indrukken. 
Het denkende bewustzijn is act ief , abstraherend, onderzoekend, 
vragend en creat ief . Het denkend bewustzi jn oefent gezag ui t over 
het ervaringsbewustzijn. Het ar t icu leer t de gegevens van het 
ervaringsbewustzijn (8). 
Beide bewustzijnsvormen kennen eenzaamheid. In het 
ervaringsbewustzijn kan men, middels de pseudo-communicatie van de 
gezelligheid en de oppervlakkige relat ies, de eenzaamheid negeren (9). 
Het denkend bewustzijn kan zich veel moeil i jker achter gezell igheid 
verschuilen, het weet als het ware dat dit niet kán of mág, mede 
omdat eenzaamheid ook noodzakelijk is, zelfs voorwaarde is voor het 
denken. Het is die eenzaamheid die echte communicatie mogelijk 
maakt. Pas door het besef van afgezonderdheid, indiv idual i te i t , kr i jg t 
de mens behoefte aan communicatie of aan: "De 
gemeenschappelijkheid van mijn individuele bewustzijn met dat van 
een ander" (10). Communicatie kan, volgens Van Raalten, alleen 
tussen individuen plaatsvinden. Communicatie hef t eenzaamheid niet 
op. Eenzaamheid kan principeel niet opgeheven, doch slechts draagli jk 
gemaakt worden. Eenzaamheid en communicatie verhouden zich niet 
dualistisch maar dialektisch to t elkaar, dat w i l zeggen z i j hebben 
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elkaar nodig (11). 
Er zijn situaties denkbaar waarin wél van eenzaamheid maar niet van 
communicatie, laat staan van een dialektiek, tussen beide sprake is. 
Van Raalten noemt de volgende: 1) De eenzaamheid van de machtige. 
De machtige duldt geen aantasting van zijn positie, sluit zichzelf op, 
wil niet gedeeld worden, niet communicatief zijn. 2) De eenzaamheid 
van het genie, die in feite tweevoudig is. Het genie is door zijn 
originaliteit en concentratie geïsoleerd en kan of wil geen relaties 
met anderen hebben. Anderzijds wordt het genie door weinigen 
gewaardeerd, laat staan gevolgd. Anderen willen of kunnen moeilijk 
relaties met het genie aangaan of hebben. 3) De eenzaamheid van de 
eenzelvige of de hooghartige zelf-genoegzame die communicatie uit 
de weg gaat, daar hij de ander veracht. 
Waarom is het vermelden van deze uitzonderingen van belang? 
Ten eerste omdat deze aantoont dat er situaties zijn waarin de 
dialektiek niet voorkomt. Ten tweede omdat deze laat zien dat Van 
Raalten meer spreekt over het gebruik van eenzaamheid in positieve 
en creatieve zin, dan over het wezen van eenzaamheid; meer over de 
theorie over eenzaamheid dan over eenzaamheid in de praktijk van 
het dagelijks leven. 
In de door Van Raalten genoemde voorbeelden is het wilsaspect groot. 
De machtige wil zijn macht niet delen met de machteloze. De geniale 
wil zijn genie niet delen met de normale alledaagse mens. De 
hooghartige wil zijn wezen niet openstellen voor de gewone mens. 
Anderzijds moeten zij dat wel omdat zij aan de anderen hun eigen 
status ontlenen en van die anderen bevestiging nodig hebben. 
Dit heeft zowel met vrijheid als met angst te maken. Deze staan bij 
Van Raalten in relatie tot de dialektische begrippen eenzaamheid en 
communicatie. Vrijheid wordt pas concreet wanneer zij gerealiseerd 
kan worden. Vrijheid heeft ook t e maken met eenzaamheid. Zolang 
niemand mijn gedachten kent en ik ze binnen 
"de-eenzaamheid-van-mijn-denken" houd, heb Ik vrijheid van denkeiu 
Zodra gedachten worden uitgesproken, verliest men zijn vrijheid, 
ervaart men beperktheid, begrensdheid. 
Vrijheid kan heel ver gaan en zelfs vervreemden van de volgens Van 
Raalten noodzakelijke eenzaamheid. De mens heeft de vrijheid de 
communicatie met de ander te verbreken. Zijn vrijheid is voor de 
ander dan een lot. Het resultaat is voor beiden hetzelfde: 
relatieverlies. Op den duur is het volgens Van Raalten zelfs van geen 
belang meer door wie en waarom de communicatie of de relatie 
verbroken is (12). 
Men staat beiden met de herinnering aan wat voorbij is, alleen. Het is 
overigens niet altijd even duidelijk of communicatie verbroken wordt 
omwille van de individuele vrijheid danwei omwille van de angst. 
Eenzaamheid doet volgens Van Raalten, bij de mens een behoefte aan 
communicatie ontstaan (Jaspers 2.2.2). Communicatie maakt 
eenzaamheid dragelijk, dat wil zeggen, door de ontmoeting met de 
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ander als ander kan ik mijzelf als individu beter verstaan. Men zou 
zelfs kunnen zeggen dat eenzaamheid de kwaliteit van het zijn 
bevordert, wanneer zij aanzet tot communicatie en relatie. 
CONCLUSIE 
Zoals reeds in de inleiding van deze paragraaf gesteld werd, 
oriënteert Van Raalten zich helemaal op Franse en Duitse filosofen. 
Nietzsche en Jaspers worden daarbij niet alleen ter illustratie 
behandeld, maar Van Raalten heeft duidelijk waarneembaar affiniteit 
met de existentie-filosofen uit het Duitse taalgebied. 
Het fenomeen eenzaamheid is afstandelijk behandeld. De keuze van 
de begripsinhoud maakt dat de eenzame van vandaag zich vrijwel niet 
kan herkennen in dit werk. Wat is eenzaamheid voor Van Raalten? 
Zelf gekozen afzondering of om het in zijn eigen woorden te zeggen: 
"Eenzaamheid is een woord dat precies de situatie aanduidt waarin u 
zich bevindt wanneer u een boek met aandacht leest. Uw aandacht 
verlangt afgeslotenheid en is gericht op de opneming en toeëigening 
van de gedrukte tekst" (13). Het is de eenzaamheid die we reeds bij 
Petrarca, Cowley en Zimmermann aantroffen. Dat er een eenzaamheid 
is die verlammend werkt, lusteloos, ziek en koud maakt, kortom een 
eenzaamheid waarin geen corrununicatie (meer) mogelijk is, komt 
blijkbaar niet bij de schrijver op. 
Van Raalten geeft een algemeen wijsgerige beschouwing, die we ook 
bij Rüssel aantreffen. Het is curieus te merken dat het tijdsgewricht, 
en de betekenis die in dit tijdsgewricht in toenemende mate gegeven 
werd aan de eenzaamheid, deze filosoof ontgaan blijkt te zijn. 
fr.3 Theologie, pastoraat en spiritualiteit 
JWLEJPJWG 
Niet minder dan een vijftiental theologen en pastores hebben zich in 
ons taalgebied met het thema eenzaamheid bezig gehouden. De 
meerderheid wordt gevormd door pastores en dominees. G. Brillenburg 
Wurth is de enige aangetroffen ethicus, die publiceerde over het 
thema. Handicap was ook hier dat men van een aantal auteurs de 
studierichting slechts met onevenredig grote inspanning kon 
vaststellen. Ik zal hier niet ingaan op de studie over Jezus' 
eenzaamheid (H. Boschma), doch slechts op de eenzaamheidsbeleving 
als pastoraal probleem. Door de systematische theologie is het thema 
niet opgenomen, door de pastoraaltheologie en in het pastoraat van 
de diverse kerken is er wel aandacht aan besteed. Gekozen is hier 
voor een wat uitgebreide driedeling: Theologie (Brillenburg Wurth), 
Pastoraat (Vermeer, Dresselhuys en Van Ginkel) en Spiritualiteit 
(Monialen en Jonge Kerk). 
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^.3.1 G. Bri l lenburg Wurth; eenzaam op meerdere manieren 
De ethicus Bril lenburg Wurth heeft zich in het midden van de jaren 
'50 met het thema eenzaamheid beziggehouden. In die t i jd waren de 
werken van Rüssel ("Das Lob der rechten Einsamkeit"), Riesman ("The 
Lonely Crowd"), Anna Blaman ("Eenzaam avontuur") en Erich Fromm 
("Fear of Freedom") populair. Bri l lenburg Wurth beroept zich 
veelvuldig op deze werken en komt to t een omvangrijke 
begripsomschrijving van eenzaamheid. Het verschil tussen de termen 
eenzaamheid en vereenzaming acht hij zuiver taalkundig en niet 
inhoudelijk van aard. Hi j brengt in de betekenis van de term een 
driedeling aan. 1) Eenzaam kan worden gezegd van objecten of 
plaatsen en betekent dan afgelegen. Bijvoorbeeld een eenzaam huis, 
een eenzaam e i land 2) Eenzaam wordt in het algemeen van mensen 
gezegd en heeft dan een tweevoudige betekenis: a) het is object ief 
bedoeld en duidt dan op de si tuat ie waarin de mens zich bevindt, 
bijvoorbeeld wanneer een verminderd aantal contacten waarneembaar 
is. De kluizenaar leef t eenzaam, zonder zichtbare relaties, zonder 
omgang met medemensen; b) Het is subjectief bedoeld en duidt dan op 
het gevoel van de mens. Gevoelens van verlatenheid, contactverl ies, 
onbegrepen-zijn en niet geaccepteerd worden kunnen het lot van de 
mens zi jn. 
Men kan z ich, volgens Bri l lenburg Wurth, eenzaam voelen zonder 
alleen te z i jn. Men kan zich in een massa verlaten en geïsoleerd 
voelen (14). Een ander onderscheid dat h i j aanbrengt, is dat van de 
positieve en de negatieve eenzaamheid. Voor de betekenis van de 
positieve eenzaamheid beroept hij zich op Rüssel, Kierkegaard, 
Pascal en Nietzsches De mens die het al leen-zi jn durft te kiezen, is 
in staat to t grote prestaties. Hier komen de grote eenzamen weer ter 
sprake. Bri l lenburg Wurth erkent dat deze positieve eenzaamheid niet 
het probleem van onze t i j d is, maar de negatieve eenzaamheid. 
Negatieve eenzaamheid is l i jden onder het gebrek aan communicatie 
en relat ie. 
Hoe is deze hedendaagse negatieve eenzaamheid ontstaan? Deels is 
dat een historisch proces dat in de Renaissance begint. Bri l lenburg 
Wurth sluit hier aan bi j de geschiedschrijving die in het eerste 
hoofdstuk besproken is en die hier in één zin wordt weergegeven: De 
toenemende individualisering zou de mens van z i jn medemensen 
geïsoleerd en vervreemd hebben. 
Hi j onderscheidt met betrekking t o t oorzaken voor het ontstaan van 
eenzaamheid u i ter l i jke omstandigheden (ergens als vreemdeling 
verbl i jven, op een afgelegen plek wonen) en innerl i jke omstandigheden 
(gebrek aan sociale vaardigheid, moeil i jk karakter). Het gevolg van 
met name de innerl i jke omstandigheden is een aanpassingsprobleem. 
De belangrijkste oorzaak van de hedendaagse negatieve eenzaamheid 
l igt volgens Bri l lenburg Wurth in het fe i t dat de moderne mens de 
echte of de rechte eenzaamheid niet meer zou kennen (15). Hier valt 
hi j terug op de positieve eenzaamheid, doch met als aanvulling het 
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godsdienstig en christelijk element. Niet het alleen-zijn op zichzelf is 
voldoende: In afzondering vindt het gesprek met God en de 
Godsontmoeting plaats, aldus Brillenburg Wurth. 
Hij noemt Jezus Christus ontmoetingsplaats bij uitstek. Aan Hem 
heeft de verlatenheid en de gemeenschap met God zich voltrokken. 
De eenzame die lijdt, krijgt de gemeenschap van het geloof en de 
gemeenschap der heiligen aangeboden (16). 
fr.3.2 M. Vermeer en C. Dresselhuys; eenzaamheid, een probleem van 
alleenstaanden 
In 1976 verscheen met medewerking van Dresselhuys de publikatie 
van de pastorale hulpverlener Pater Vermeer over eenzaamheid. Hij 
was toen al meer dan 15 jaar directeur van de telefonische hulpdienst 
in Nijmegen. De telefonische hulpdienst had toen driehonderd 
vrijwilligers, die praktische en geestelijke hulp verleenden bij vele 
problemen. Eenzaamheid bleek het grootste en meest nijpende 
probleem. Volgens de auteurs is eenzaamheid een menselijk probleem 
dat meerdere kenmerken heeft. Zij noemen het het grootste probleem 
van de mensheid en achten het tevens een nodeloos probleem (17). 
Eenzaamheid hoeft er volgens hen niet te zijn, het kán bestreden 
worden, effectief en met weinig inspanning. Toch zal het niet uit de 
samenleving verdwijnen. 
Uitgangspunt was de ervaring, of beter, de klacht van mensen die om 
hulp vroegen bij wat zij eenzaamheid noemden. Motivatie voor dit 
uitgangspunt wordt gevonden in de volgende opmerking: "Wie kan 
beter vertellen wat eenzaamheid is, hoe dat voelt, dan iemand die 
zelf eenzaam is?" (IS). Het boek laat dus eenzamen zelf aan het 
woord 
Via een oproep in het KRO-radioprogramma "Spreekuur" en via 
advertenties in diverse dagbladen werd mensen gevraagd mee te 
werken aan de publikatie van Vermeer en Dresselhuys. Aan 30 
eenzamen werd de mogelijkheid geboden in interviews en 
groepsgesprekken over hun negatieve ervaringen te spreken. Zonder 
uitzondering komen daarbij alleenstaanden aan het woord. Vermeer en 
Dresselhuys zien de eenzaamheid van alleenstaanden als het meest 
problematisch (19). Bladzijde na bladzijde ontrolt zich een beeld van 
grote wanhoop, verlatenheid en onmacht ten aanzien van 
eenzaamheid. Eenzaamheid blijkt niet alleen het lot van alleenstaande 
bejaarden, maar van mensen uit alle leeftijdscategorieën. De meeste 
eenzamen worden door Vermeer en Dresselhuys overigens in de 
verzorgende beroepen gevonden, hetgeen volgens hen opmerkelijk, 
maar ook begrijpelijk zou zijn. In een verzorgend beroep is men 
immers voortdurend bezig met de problemen en het verdriet van 
anderen "zonder zelf aan bod te komen" (20). 
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Zij geven meerdere uitvoerige omschrijvingen van eenzaamheid. De 
kortste omschrijving staat in het interview dat Dresselhuys Vermeer 
afneemt en waarin hij zegt: "Eenzaamheid is een situatie, waarin je 
als mens niet die contacten hebt, die je nodig acht en die je graag 
zou willen hebben" (21). 
Deze omschrijving wekt echter verwarring, zodat men hierbij moet 
aantekenen dat het niet alleen gaat om het aantal relaties maar ook 
om de diepgang van de relaties. Vervolgens gaat het niet alleen om 
een objectief waarneembare situatie maar ook om de subjectieve 
ervaring van een situatie. 
Eenzaamheid wordt door hen ook wel omschreven als "het gemis van 
iemand bij wie je terecht kunt met je vreugde en je verdriet, van 
iemand die je volkomen kunt vertrouwen en aan wie jij je kunt 
toevertrouwen, zonder angst, zonder schaamte, zonder het gevoel van 
opgelatenheid of van teveel te zijn" (22). 
Eenzaamheid zou veroorzaakt worden door de samenleving die de 
mensen eerder van elkaar scheidt dan hen bijeen brengt. Zij 
constateren dat de wereld overbevolkt is, doch haar bewoners 
eenzaam zijn. Vermeer legt het beginpunt van deze "eenzame massa" 
niet bij de Renaissance, maar gaat er vanuit dat er altijd eenzamen 
waren, doch nooit zoveel als tegenwoordig. Nu wonen de mensen 
dicht bij elkaar in flats in grote steden en ze kennen elkaar niet 
(meer), ze willen dat blijkbaar ook niet (meer). In een prestatie-
maatschappij heeft de een geen tijd voor de ander, terwijl er een 
grote behoefte blijkt t e zijn aan contact. Vermeer noemt dit zelfs 
"contact-honger" (23). 
De eenzamen zelf geven diverse oorzaken voor hun relatie-armoede 
aan. Slechte ervaringen scoren daarbij het hoogst; gevoelens van 
minderwaardigheid, angst niet geaccepteerd t e worden en 
drempelvrees worden eveneens als oorzaken aangegeven (2^). Door de 
slechte ervaringen die men opdoet in het contact met mensen blijkt 
men nogal eens ontmoedigd te worden zodat op den duur minder 
contact wordt gezocht, terwijl de behoefte aan vriendschap en 
andere relatievormen niet vermindert. 
Eenzaamheid kan ernstige gevolgen hebben, daar niemand deze 
crisissituatie lang kan verdragen. Gevolgen kunnen zijn: alcoholisme, 
drugverslaving, overmatig medicijngebruik en (pogingen tot) het 
plegen van suicide. De verslavingen dienen primair als verdoving, 
verlaging van het bewustzijn van de situatie. Sulcidepogingen zijn 
veelal te interpreteren als noodkreet. Er zijn echter ook talloze 
vluchtwegen t e noemen: de vlucht in werk, creativiteit , activiteit en 
in relaties die weinig diepgang hebben. Men kan ook uitgaan in de 
hoop mensen t e ontmoeten. Over de diverse vluchtwegen wordt 
volgens de auteurs veel gesproken en geschreven. Over eenzaamheid 
en de mogelijke oorzaken ervan naar verhouding veel minder. 
Na over oorzaken en gevolgen nagedacht te hebben, gaan zij in op 
een mogelijke therapie voor eenzaamheid. Vermeer en Dresselhuys 
achten het mogelijk dat eenzaamheid bestreden wordt, alhoewel zij 
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nooit helemaal uit de samenleving, noch ui t het individuele leven zal 
verdwijnen. 
Op de eerste plaats zal de eenzame zelf z i jn si tuat ie onder ogen 
moeten zien, hij zal moeten trachten de gerealiseerde en de gewenste 
contacten met elkaar in overeenstemming te brengen. De samenleving 
zou contactmogelijkheden moeten bevorderen. 
Een mentaliteitsverandering ten aanzien van eenzaamheid, waardoor 
men op normale wi jze met eenzamen en eenzaamheid omgaat, is een 
tweede vorm van hulpverlening die men elkaar kan bieden. Het 
bezoeken van de eenzame alleenstaande om hem of haar daardoor ook 
eens gastheer of gastvrouw te laten z i jn , kan een wezenli jk 
bestanddeel van de geli jkwaardige behandeling z i jn (25). 
Wat kan de eenzame zelf doen? Zijn afwachtende houding laten varen 
en zi jn minderwaardigheidscomplex overwinnen. Act ie f worden en het 
avontuur van de ontmoeting met en de ontdekking van de ander(en) 
durven aangaan. Het zich niet vastklampen aan een u i tz icht loze 
re lat ie, zou kunnen leiden to t wat Vermeer "de emancipatie van de 
eenzame" noemt (26). 
Met elkaar in contact komen zou zo gemakkelijk kunnen z i jn . Mensen 
wonen vaak dicht bij elkaar, maar weten elkaar niet te bereiken of 
zoals de SIRE (Stichting Ideële Reclame) zegt: "Vaak z i t er slechts 
een muurtje tussen eenzaam-zijn of samen naar de markt" (27). 
Interessant is dat wat eenzamen vinden dat voor hen gedaan zou 
kunnen worden door de samenleving en ook door de kerken. De 
verwachting van eenzamen dat anderen (niet-eenzamen) iets kunnen 
en ook zouden moeten doen aan hun eenzaamheid is groot. Er wordt 
nogal negatief gesproken over de houding van gehuwden die zelden of 
nooit een alleenstaande samen bezoeken, maar deze wel thuis 
uitnodigen wanneer een der beide partners afwezig is. De 
alleenstaande hoort nogal eens het verzoek: "Kom je vanavond, want 
mijn man is toch weg?" (28). Dit wordt , hoe goed bedoeld, vaak niet 
gewaardeerd. De alleenstaande vrouw heeft weinig begrip voor de 
vrouw die haar alleen uitnodigt wanneer haar man niet thuis is. 
Ook van kerken wordt veel verwacht. 52% van de geïnterviewden 
rekende het to t de taak van kerken iets te doen voor de eenzamen. 
Het aantal buitenkerkeli jken onder dezen was echter erg hoog (29). 
De kerken wordt verweten met verkeerde zaken bezig te zi jn. Zelfs 
bezoek van de pastor wordt niet gewaardeerd wanneer hij niet d i rect 
ingaat op de problematiek. De gelhterviewden bleken nogal eens het 
gevoel te hebben dat kerken meer geïnteresseerd z i jn in de v r i jw i l l ige 
bijdrage dan in de mens die deze bijdrage geeft. 
fr.3.3 W. van Ginkel; gesprekken met eenzamen 
Voor de predikant Van Ginkel, die vooral bekend werd door het 
NCRV-radioprogramma "In ' t z i lver", z i jn niet per se alleenstaanden 
die onder eenzaamheid l i jden het uitgangspunt, maar mensen, gehuwd, 
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gescheiden of verweduwd. Mensen die een groot probleem hebben 
waarmee eenzaamheid gepaard gaat. Het merendeel van zijn werk 
wordt in beslag genomen door aandacht voor de verhalen van deze 
eenzamen. Een echtpaar zonder kinderen, een weduwe met kleine 
kinderen, een ontslagen werknemer, een man aan de top van een 
bedrijf, een chronisch zieke, een man na de scheiding, een dochter 
die haar moeder verzorgt. Dit zijn enkele van de door hem besproken 
voorbeelden. Op de voorgrond staat daarbij de bijzondere situatie 
waarin de betrokkene verkeert. In deze bijzondere situatie ervaren 
mensen eenzaamheid (30). Eenzaamheid wordt geuit als klacht. Aan 
Van Ginkel worden vele brieven geschreven naar aanleiding van zijn 
radioprogramma's. Ook Van Ginkel, evenals Vermeer en Dresselhuys, 
deelt de samenleving op in eenzamen en niet-eenzamen (31). De 
niet-eenzamen hebben tot taak de eenzamen te helpen de verloren 
contacten te herstellen. Deze contacten zijn verloren door de 
tijdelijke of soms permanente confrontatie met een probleemsituatie. 
Van Ginkel geeft als begripsomschrijving van eenzaamheid: 
"Eenzaamheid is een toestand van verlatenheid, een relatiestoornis, 
een niet gekoppeld zijn" (32). Dit is een wat vage definitie, die 
echter later in zijn werk nader ingevuld wordt. 
Eenzaamheid is een lijden dat de mens overkomt, ongevraagd en 
ogenschijnlijk zinloos. Het dient niet gei'dentificeerd t e worden met 
alleen-zijn, alhoewel langdurig alleen-zijn kan leiden tot eenzaamheid 
vanwege dreigend relatieverlies. 
Van Ginkel pleit voor het recht op alleen-zijn, voor de creatieve rust 
en de oase van de stilte. Alleen-zijn acht hij in meerdere opzichten 
een kunst. Het vereist vindingrijkheid in de moderne gezinswoning een 
ruimte te vinden om alleen te zijn. Deze ruimte eenmaal gevonden 
hebbend is het ook een kunst om tot innerlijke rust te komen, te 
genieten van het alleen-zijn (33). 
Eenzaamheid is een realiteit, een nood, die gelenigd moet worden. Als 
predikant beschouwt Van Ginkel het als zijn taak om aan de hand van 
de Schrift de eenzame te helpen. Hij laat echter ook de betrokken 
niet-eenzamen speelruimte om iets te doen. Aan het kinderloze 
echtpaar waarvan de vrouw schreef onder eenzaamheid te lijden, 
werd aan de hand van een exegese van Gen. 2, 18-23 zowel aan de 
vrouw als aan de man een bemoedigend woord gegeven, maar ook een 
wederzijdse opdracht, zodat men het kinderloos-zijn zou kunnen 
verwerken en uit de eenzaamheid bevrijd worden. 
Van Ginkel geeft meerdere mogelijkheden aan ter bevrijding uit de 
eenzaamheid. Deze mogelijkheden zijn alle godsdienstig en/of 
kerkelijk van aard. Allereerst de Schrift. Aan de hand hiervan biedt 
hij mogelijkheden tot herkenning van de situatie. Het onderhavige 
probleem is dan ineens niet meer nieuw of uniek. De Schrift geeft als 
het ware antwoord op een hedendaagse vraag. Er worden geen 
teksten geciteerd, maar exegese van een perikoop wordt geboden, 
met een kort commentaar van Van GinkeL Steeds vormt de Schrift 
een belangrijke schakel in de hulpverlening die door hem wordt 
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geboden. Het lijden en de eenzaamheid van Jezus Christus worden 
aangereikt als troost voor eenzaamheid (3Ψ). 
Het is God die de mens uit de eenzaamheid bevrijdt. De mens kán en 
móet echter met deze bevrijding meewerken (35). 
Ook door de kerken kan iets gedaan worden aan eenzaamheid. Met 
name voor mensen die moeilijk relaties kunnen leggen, en daaronder 
lijden, kunnen kerken een heilzame functie hebben. In de kerk wordt 
een gemeenschap aangeboden waarin men zich thuis mag voelen (36). 
Een vaste ondergrond, een haven, kan door een kerkelijke gemeente 
geboden worden. Daarbij kunnen ook de bijbelkring en de diakonie een 
positieve rol spelen (37). Uiteindelijk gaat het Van Ginkel erom 
mensen de troost van de religie en de kerk aan te bieden, te laten 
zien dat eenzamen niet alleen staan. Er is begrip en hulp te 
verwachten van de kerken. 
4.3.fr Monialen over religieuze spiritualiteit en eenzaamheid 
De religieuzenconferentie SMB (Samenwerking Monialen Belangen) 
heeft in 1979-1980 als jaarthema gesproken over: "Stilte en 
eenzaamheid als voorwaarden tot gebedsleven" (38). 
Aan de algemene vergadering van 27-30 mei 1980 te Heeswijk ging 
een langere bezinningsperiode vooraf. Het dagelijks bestuur van de 
SMB vormde een eerste bezinningskring. De leden van het dagelijks 
bestuur spraken over de vraag: "Welke betekenis hebben stilte en 
eenzaamheid nu voor mij?" Stilte had voor hen meerdere betekenissen 
en duidde op concentratie, op confrontatie met persoonlijke houding. 
Deze kan men omschrijven als gevulde stilte. Ze is positief en 
creatief. Daar tegenover stond de lege stilte. Ze was negatief en 
duidde op contactverlies, relatieloosheid. 
Met het thema eenzaamheid werd op dezelfde wijze omgegaan. Ook 
hier varieerde de betekenis van negatief tot positief. De volgende 
citaten geven de marge aan. 
- "Je alleen voelen, verstoken van begrip en medeleven"; 
- "Op jezelf teruggeworpen worden, zonder uitzicht"; 
- "Confrontatie met zinloosheid"; 
- "Staan tegenover een overmacht die ik niet baas kan"; 
- "Toegang hebben tot eigen hart"; 
- "Innerlijk gewaarworden van Gods tegenwoordigheid"; 
- "Vertrouwvol het leven in Gods hand leggen"; 
- "Ervaren dat iedere mens uniek is en op een eigen wijze in het 
leven staat"; 
- "Jezelf op juiste waarde schatten en aanvaarden"; 
- "Beseffen een onvervangbare persoon te zijn, die door God tot 
eigen verantwoordelijkheid wordt geroepen"; 
- "Aanvaarden dat er niveaus in jezelf zijn die onmededeelbaar zijn". 
In een volgende fase werd na overleg met de Paters Huiting en 
Tigcheler bezinningsmateriaal uitgewerkt. 
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2) Vincent van Gogh: Sien met sigaar m witte kleren bij kachel op de grond gezeten 
Kollektie Rijksmuseum Kroller-Muller, Otterlo. Potlood, zwart krijt. 

In september 1979 werd dit materiaal aan de monialenkloosters 
aangeboden voor een bezinning binnen de communiteit. Centraal stond 
de volgende vraag: "Wat voor stilte en wat voor eenzaamheid vinden 
wij onmisbare voorwaarden voor de groei van een leven in gebed?" 
De negatieve eenzaamheid was niet in de vraag opgenomen. De 
tweede bezinning vond plaats aan de hand van Evangelieteksten en de 
diverse ordesspiritualiteiten. Een en ander was gebundeld in een 
werkmapt De resultaten van deze interne bezinning werden 
opgestuurd naar het dagelijks bestuur van de SMB. Uit de weergave, 
die het dagelijks bestuur van de reacties gaf, en weer naar de 
diverse communiteiten stuurde, bleek, met betrekking tot 
eenzaamheid, dat men verder alleen uitging van de positieve 
interpretatie van eenzaamheid. Men kwam tot de volgende 
omschrijving: "Voorwaarde voor gebedsleven is een eenzaamheid 
waarin je alléén voor God staat en helemaal voor Hem doorzichtig 
wordt; waar je jezelf durft laten zien in je totaliteit" (39). 
In een volgende fase kwam men in regionale groepjes bijeen voor 
verdere bezinning. In de regionale groepen kwamen naast de positieve 
nu ook de negatieve aspecten van eenzaamheid voor (40), met dien 
verstande echter, dat zinloosheid niet genoemd werd, zoals bij de 
hierboven gegeven elf citaten. Deze groepen gingen er vanuit, dat 
eenzaamheid als verlatenheid de uitdaging bevatte het gebedsleven 
creatief te gebruiken zodat daarmee de eenzaamheid te overwinnen 
zou zijn. Geen doelloos lijden maar lijden met een mogelijkheid dit te 
transcenderen. In de beantwoording van de diverse vragen over de 
relatie tot de ervaring en de noodzaak van stilte en eenzaamheid 
werd soms onderscheid gemaakt tussen de inwendige en de uitwendige 
eenzaamheid. Eenzaamheid werd ook gezien als een behoefte en 
omschreven als: alleen zijn, afzondering ten behoeve van 
contemplatie. Deze uitwendige eenzaamheid kan, wanneer ze 
drukkend werkt, tot een negatieve inwendige eenzaamheid leiden (41). 
Gevaar van de opgelegde uitwendige eenzaamheid kan onder andere 
vereenzaming zijn. Deze uit te zich in afkeer van zichzelf en van 
anderen, gevoelens van miskenning en verlatenheid. 
Na dit hele denk- en discussieproces kwam het dagelijks bestuur in 
januari en maart 1980 tot een omschrijving van het doel van de 
algemene vergadering. Het ging daarbij om het verstaan van de 
waardeverschuiving met betrekking tot stilte en eenzaamheid in de 
laatste twintig jaar. In een schema werd vervolgens de eenzaamheid 
opgedeeld in geestelijke eenzaamheid (positief) en psychologische 
eenzaamheid (negatief). De onderverdeling inwendig en uitwendig 
werd voor het begrip stilte gereserveerd. 
Het Titus Brandsma Instituut verstrekte een literatuurlijst over het 
thema. Daarbij is opmerkelijk dat zij met betrekking tot eenzaamheid 
vrij spirituele literatuur gaven waarin eenzaamheid primair, en soms 
zelfs uitsluitend, een positieve lading had (42). 
De algemene vergadering van mei vormde een volgende 
bezinningsfase. Pater Huiting hield tijdens de algemene vergadering 
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een inleiding waarin meer aandacht voor de structurele afzondering 
dan voor de persoonlijke beleving van sti l te en eenzaamheid werd 
gevraagd. Hiermee was het onderscheid tussen Huiting en het 
dagelijks bestuur ook gegeven. Eenzaamheid en sti l te werd door hem 
vertaald in afzondering en stilte. Bij het zoeken van God zag hij 
afzondering en stilte als grondvoorwaarden die gestructureerd 
dienden te worden. In de groepsgesprekken en plenaire bijeenkomsten 
werd deze eenzijdig positieve interpretatie van Huiting echter niet 
overgenomen en bleef eenzaamheid een ambivalente ervaring van het 
individu. Enerzijds een lijden, anderzijds een verlangen. De grens 
tussen noodzakelijke en overmatige afzondering is niet duidelijk te 
trekken. Van belang is blijkbaar het wilsaspect. Men verzet zich 
tegen opgelegde uitwendige eenzaamheid, met andere woorden tegen 
het slotklooster, men verzet zich daarmee ook tegen de visie van 
Huiting die pleitte voor deze vorm van afzondering. 
fr.3.5 Jonge Kerk; lekenspiritualiteit en eenzaamheid 
Een eerste informatiebron over de betekenis en het gebruik van het 
begrip eenzaamheid is t e vinden in, in 196S en 1979 uitgegeven, 
themanummers "Eenzaamheid" van het religieuze jongerentijdschrift 
Jonge Kerk. 
Eenzaamheid wordt daarin afgeschilderd als een van de grootste 
problemen van onze tijd (43). Eenzaamheid als lijden wordt in alle 
leeftijdsgroepen en bevolkingslagen gevonden. In deze themanummers 
wordt eenzaamheid gedefinieerd als relatiebreuk met het zelf, het ik. 
Deze relatiebreuk leidt tot verstoorde relaties met anderen. Wie 
zichzelf verloren heeft, zal de ander niet kunnen vinden en is 
"psychisch dakloos" (44). 
Er wordt geen inhoudelijk onderscheid gemaakt tussen eenzaamheid 
en vereenzaming. Wel is er een fase-onderscheid. Eenzaamheid is een 
momentervaring, vereenzaming is een proces. Soms worden de termen 
synoniem gebruikt. De eenzame voelt zich geïsoleerd, verlaten, 
uitgesloten en uitgestoten. Hij kiest niet voor dit isolement, het 
wordt hem aangedaan. Wanneer dit gebeurt gebruikt men vluchtwegen 
zoals alcoholisme, verdovende middelen, seksuele ontremming en 
suïcide. Naast deze negatieve zinloze eenzaamheid is er ook aandacht 
voor een positieve zinvolle eenzaamheid. Deze zou de mens in staat 
stellen zichzelf en God opnieuw te ontdekken (45). 
Jonge Kerk drukt ook steeds op de laats te pagina gedichten af. In 
1968 hebben jongeren over eenzaamheid veel gedichten geschreven en 
naar de redactie gestuurd. Alhoewel ze niet alle gepubliceerd zijn, 
werden ze wel bestudeerd, met de bedoeling de betekenis van 
eenzaamheid op het spoor te komen, die jongeren er zelf aan geven. 
In de zeventien gedichten over eenzaamheid werd nooit in positieve 
zin erover gesproken. Eenzaamheid is steeds een lijden, een 
gemisgevoel, een klacht. Oorzaken die werden aangegeven door deze 
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groep jongeren waren: verbreken van een persoonlijke relatie met 
vriend(in), wachten op de grote liefde, geen echte vriendschapsrelatie 
hebben, onbegrepen zijn, schuldgevoelens, gevoelens van anders-zijn 
en minderwaardigheid. 
In de gedichten worden geen vluchtwegen genoemd. Ze zijn zelfs 
heroisch van aard. De meesten lijken zich te verzoenen met hun lot. 
De oplossing komt vanzelf, wanneer die ander er weer is, of wanneer 
er weer een ander is. Viermaal wordt over eenzaamheid, in 
gebedsvorm, geschreven. De persoonlijke negatief ervaren 
eenzaamheid wordt uitgesproken voor God. Gesteund, niet meer 
eenzaam, maar wel nog steeds alleen, vervolgt men dan zijn levens-
weg. God bevrijdt niet uit de eenzaamheid maar biedt troost, zoals 
ook het in een donkere verlaten kerk zitten troost blijkt te bieden. 
CONCLUSIE 
De ethicus Brillenburg Wurth zet uitvoerig uiteen wat hij allemaal 
onder eenzaamheid verstaat. Zijn indeling is juist, daar hij duidelijk 
wil maken hoe complex de toepassing van het begrip eenzaamheid in 
ons taalgebied is. De oorzaken van de negatieve 
eenzaamheidservaringen zijn niet doorslaggevend. Het als vreemdeling 
elders toeven kan weliswaar aanleiding zijn voor deze ervaring, maar 
men kan zich ook thuis, onder vrienden en gelijkgezinden, eenzaam 
voelen. 
De suggestie van Brillenburg Wurth om via het alleen-zijn met God 
tot positieve eenzaamheid te komen, is te afstandelijk en te 
gemakkelijk. Vele eenzamen zitten alleen in hun goed gemeubileerde 
flat, eten alleen, slapen alleen en weten anderen niet te bereiken. In 
dit alleen-zijn blijkt de relatie met God niet beter gerealiseerd te 
worden. Men kan ongewenst alleen-zijn niet zo gemakkelijk omzetten 
in gewenst, positief alleen-zijn. 
Vermeer en Dresselhuys gaan ervan uit dat de eenzaamheid een 
toenemend probleem is voor vele, vooral alleenstaande, mensen. Het 
boek schetst een tweedeling van de samenleving, die uit eenzamen en 
niet-eenzamen bestaat. De alleenstaanden worden nogal eens 
gei'dentificeerd met de eenzamen. De eenzamen verwijten de 
niet-eenzamen gebrek aan liefde, vriendschap en zorg. Zij hebben 
slechte ervaringen opgedaan in deze samenleving. Er is veel agressie 
en rancune die in stilte wordt geleden. Vermeer en Dresselhuys lijken 
een neutrale positie in te nemen. Zij zijn hulpverleners. Hulpverleners 
lopen echter, volgens hen, bij uitstek het risico van de eenzaamheid. 
Hulpverleners zijn mensen die een groot aantal, zij het oppervlakkige, 
relaties hebben en dus vele contactmogelijkheden. Waarom hier geen 
creatief gebruik van wordt gemaakt, wordt in het boek niet duidelijk. 
De samenleving is geïndividualiseerd. Mondigheid en zelfstandigheid 
lijken de waarden eenheid en verbondenheid te hebben vervangen (Ψ6). 
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Eikaars "privacy" waarderend, blijkt men de muur die men om 
zichzelf, en om anderen, heeft gebouwd niet meer af t e kunnen 
breken. Oorzaken die de eenzamen voor hun situatie aangeven, lijken 
eerder gevolgen dan oorzaken te zijn. De kritiek op kerken lijkt mij 
wat eenzijdig. Men verwacht activiteiten, steun en inzet van een 
instituut dat men uit teleurstelling al lang de rug heeft toegekeerd 
De idee "kerk wij allemaal samen", die met name door Mgr Zwartkruis 
uitgedragen werd, vinden we bij de groep eenzamen niet terug. Dat 
kerken slechts functioneren bij de gratie van de inzet van velen is 
evenmin gemeengoed. Ook door de auteurs worden kerken niet 
genoemd, wanneer zij spreken over de bevrijding uit eenzaamheid 
Integendeel kerken (b)lijken obstakels, daar zij de niet-huwelijkse en 
alternatieve relatievormen in de weg staan, met hun formele geboden 
en vooral verboden, en waardoor zij de eenzaamheid eerder 
bevorderen dan bestrijden (47). 
Van Ginkel gaat uit van eenzaamheidservaringen van mensen in 
probleemsituaties. Wat beweegt deze mensen om aan deze dominee t e 
schrijven? Hetzelfde als de mensen die het nummer van S.O.5. te 
Nijmegen draaiden en medewerkers van Pater Vermeer aan de lijn 
kregen. Ze zochten erkenning voor hun probleem en een mogelijk 
advies om de vicieuze eenzaamheidscirkel te doorbreken. 
De adviezen van Van Ginkel zijn totaal anders: Diakonie, Schrift, 
gebed en kerkelijke gemeente vormen daarvan de basis. Er wordt hulp 
geboden in de vorm van een brokje gemeenzaamheid, een vluchtheuvel 
om even eruit t e zijn en even tot rust te komen. Storend in Van 
Ginkels werk is het belerende en bijna moraliserende karakter. De 
brief die de weduwnaar met volwassen kinderen schrijft over het huis 
dat t e groot is, maar hem tegelijk zo dierbaar, wordt op rigoureuze 
wijze behandeld: 
Inwoning (van anderen) kan wanneer het huis groot genoeg is. 
Verhuizen is volgens Van Ginkel het beste. Verhuizing naar een 
bejaardenwoning prefereert hij boven verhuizing naar een 
verzorgingstehuis: een wat al t e gemakkelijke oplossing, die de 
briefschrijver niet veel zal helpen. Ook deze kent immers de 
mogelijkheden van de verzorgingsmaatschappij. Op het verhaal van de 
man na de echtscheiding antwoordt hij onder andere "een moeder die 
het vervelend vindt om steeds een klein kind achterna te lopen, 
mogen we niet direct aanduiden als een liefdeloos of 
onverantwoordelijk schepsel" en "Deze vrouw kan een prima 
echtgenote zijn, maar weet absoluut geen raad met de moederrol" 
(48). Ook dit is t e eenzijdig. Waarom het huwelijk mislukte wordt 
alleen door de man geschreven. De vrouw wordt niet gehoord, wel be-
en veroordeeld Merkwaardig in het werk van deze predikant is het 
stukje over celibaat en priesterschap. De koppeling van beide zou 
leiden tot een dubbele eenzaamheid (49). Wij zullen hier niet verder 
op ingaan. 
Er is in beide werken nogal wat onbegrip voor eikaars (eenzame en 
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niet-eenzame) situatie. Dit onbegrip wordt versterkt door de 
verlangens die de eenzame ten aanzien van de niet-eenzame heeft en 
die soms ook terecht niet in vervulling gaan. Verlangen naar een 
schouder om uit t e huilen en jezelf te zijn is t e eenzijdig. De wens 
een ander gelukkig t e maken en een ander die schouder t e bieden, 
wordt bij de eenzamen niet gehoord. 
De religieuzen spreken nog positiever over eenzaamheid dan 
Brillenburg Wurth. Of er altijd echt zo positief over eenzaamheid 
gedacht wordt, is reeds betwijfeld. Op de vraag wat de betekenis van 
stilte en eenzaamheid is, kwam een reeks positieve én negatieve 
formuleringen. Toen in een tweede ronde eenzaamheid als voorwaarde 
voor gebedsleven werd geformuleerd, kwamen alleen positieve 
formuleringen aan bod. Desondanks kwamen in volgende fasen de 
negatieve interpretaties terug, zij het sporadisch. Ondanks de 
meervoudige verwoordingen van eenzaamheid overheerste toch de 
positieve invulling. Tijdens de Algemene Vergadering kregen enkelen 
de taak het begrip eenzaamheid uit te beelden in een rollenspel (50). 
Door vooraf in de vraagstelling sti l te en eenzaamheid voorwaarden 
tot gebedsleven te noemen, kwam men niet toe aan de bespreking van 
eenzaamheid als lijden van de moderne tijd. In de gesprekken werden 
voorzichtige aanzetten gegeven voor de opvatting dat eenzaamheid 
een lijden kan zijn. Deze aanzetten werden echter voor kennisgeving 
aangenomen en niet verder uitgediept. De persoonlijke beleving van 
elke deelneemster of deelnemer hebben de uitdieping van de 
negatieve ervaring extra in de weg gestaan. De bezinningsdagen 
verliepen goed en men voelde zich innerlijk gesterkt. Met betrekking 
tot het ontwikkelen van een toekomstperspectief en taken ten 
aanzien van de maatschappij is het niet verwonderlijk, dat het 
lenigen van de eenzaamheid niet werd genoemd. Dit is zeker een 
gemiste kans geweest. 
In Jonge Kerk is er onderscheid tussen wat door schrijvers over 
eenzaamheid gezegd wordt en wat in de gedichten van jongeren staat . 
Oorzaak van dit onderscheid is dat schrijvers als Bijmans uitgaan van 
Moustakas en zijn positieve opvattingen, terwijl deze jongeren 
uitgaan van hun eigen gemisgevoelens. Jonge Kerk beoogt jongeren t e 
helpen bij de herkenning en verwerking van problemen als 
eenzaamheid. De jongeren die in hun vrije tijd hun gevoelens in 
dichtvorm onder woorden brengen, zijn echter niet de aan drugs- en 
alcohol verslaafde jongeren, die door de schrijvers genoemd worden. 
Die lezen dit blad niet en reageren derhalve ook niet. Toch lijkt het 
goed op deze wijze met het thema om te gaan. Beide groepen vullen 
elkaar wel aan. Geen van de jonge dichters ontvlucht de negatieve 
ervaring. De artikelen zijn vooral van belang voor die eenzame 
jongeren, die een mogelijke vluchtweg overwegen. Er wordt in diverse 
gedichten meer troost geput uit het alleen in een kerk zitten dan uit 
het deelnemen aan kerkelijke vieringen en kerkelijk 
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gemeenschapsleven. Dit laatste is nergens in de gedichten, noch in de 
artikelen terug te vinden. 
¡tA Enkele Nederlandstalige gedragswetenschappers 
¿NLEIDING 
In deze paragraaf zullen slechts enkele gedragswetenschappers 
behandeld worden. Gekozen is voor sociologen en psychiaters. 
In de sociologie geniet het fenomeen eenzaamheid een toenemende 
belangstelling. Het CBS-onderzoek en het onderzoek van de Belgische 
sociologen Dooghe en Vanderleyden zullen hier besproken worden. Het 
CBS-onderzoek heeft zich niet specifiek op eenzaamheid gericht, 
doch hier zijdelings enkele vragen over gesteld (51). 
Het meer toegespitste onderzoek van de beide Belgische sociologen is 
gekozen, omdat zij zich uitdrukkelijk met de eenzaamheid van 
weduwen bezighielden. Weduwen vormen een belangrijke categorie van 
de onvrijwillig alleenstaanden. 
Aan de studies van De 3ong-Gierveld zal in het vijfde hoofdstuk 
aandacht worden besteed. Hier beperk ik mij tot een vergelijking van 
"enkele overige" sociologen. De bekende psychiaters Carp en Nijs 
zullen als vertegenwoordigers van de psychiatrie aan bod komen. 
4A1 CBS-leefsituatie-onderzoek 
In 1976 werd door het Centraal Bureau voor de Statistiek onderzoek 
verricht naar de leefsituatie van Nederlanders van 55 jaar en ouder. 
Het onderzoek, waaraan +_ 6.000 ouderen meewerkten, richtte zich op 
mensen die zelfstandig thuiswoonden en bewoners van 
bejaardentehuizen. Personen verblijvend in inrichtingen voor gezond-
heidszorg, zoals verpleeghuizen, ziekenhuizen en verpleegafdelingen 
van bejaardenoorden, werden niet in het onderzoek betrokken. 
De eenzaamhei ds vraag vormde slechts een klein onderdeel van het 
onderzoek. Deze vraag kwam in het eerste deel van het 
CBS-onderzoek aan de orde (52). Hierbij werd onderscheid gemaakt 
tussen eenzaamheidsbeleving en behoefte aan meer/betere sociale 
contacten. 
Er werd niet vooraf gezegd wat onder eenzaamheid werd verstaan. 
Men stelde vrij plotseling, zonder voorbereiding, de vraag: "Voelt u 
zich wel eens eenzaam?" Hierop werden de volgende vier 
antwoordmogelijkheden gegeven: 1. geregeld of altijd; 2. zo nu en 
dan; 3. zelden of nooit; t . weet niet/geen antwoord. Aan de 
geënquêteerden is overgelaten te bepalen wat men onder eenzaamheid 
verstond. Socioloog en medewerker van het CBS Ankersmit sloot zich 
achteraf aan bij de voorlopige definitie van De Jong-Gierveld (53). 
Na afloop van het CBS-leefsituatie-onderzoek stelde Ankersmit een 
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bijdrage voor het Sociaal-Cultureel Kwartaalbericht samen, waarin hij 
uitgaat van de begripsbepaling rond eenzaamheid van De 
Jong-Gierveld (54). Deze begripsbepaling van De 3ong-Gierveld 
speelde dus bij de interpretatie van het CBS-onderzoek een roL 
Ankersmit stelde de vraag in welke mate eenzaamheid samenhangt 
met factoren als leeftijd, geslacht, zelfstandig wonen, wonen in een 
verzorgingstehuis, huiselijke omstandigheden, urbanisatiegraad van de 
gemeente van inwoning en lichamelijke validiteit. 
ZELFSTANDIG WONEN ]Lääe.lLä ^ONEN IN EEN 
Is er verschil in eenzaamheidsbeleving en/of behoefte aan contacten 
tussen zelfstandig thuiswonenden en hen die in een verzorgingstehuis 
verblijven? 
Aangetoond werd in het CBS-onderzoek dat gevoelens van 
eenzaamheid door tehuisbewoners vaker genoemd werden dan door 
zelfstandig wonenden. Successievelijk 6% en 4% zou zich geregeld of 
altijd eenzaam voelen. Hieruit mag niet zonder meer geconcludeerd 
worden dat tehuizen vereenzamend werken. De bevolking is in 
tehuizen immers anders samengesteld. Zo zijn er onder de 
tehuisbewoners verhoudingsgewijs meer alleenstaanden, mannen en 
vrouwen die hun partner verloren hebben. 
Daar het percentage weduwen hoger is dan het percentage 
weduwnaren en daar onder oudere vrouwen dus relatief een hoger 
percentage alleenstaanden voorkomt, worden eenzaamheidsgevoelens 
en de behoefte aan meer of betere contacten door zelfstandig 
wonende oudere vrouwen vaker genoemd dan door zelfstandig 
wonende oudere mannen. Onder zelfstandig wonend wordt verstaan 
het zelfstandig voeren van een huishouding alleen of met meerderen. 
Ook inwonenden en inwoninggevenden vallen hieronder. Als zodanig 
dient dit begrip onderscheiden te worden van alleenwonenden en van 
wonenden in een verzorgingstehuis. 
Opmerkelijk is dat door tehuisbewoners van 70 jaar en ouder die 
alleen op een kamer wonen en ná 1970 hun partner verloren hebben 
eenzaamheid en de behoefte aan meer en betere contacten minder 
worden genoemd dan door diezelfde leeftijdsgroep alleenwonende 
zelfstandig wonenden die ook hun partner na 1970 verloren hebben. 
Het verzorgingstehuis lijkt de eenzaamheid ten gevolge van 
partnerverlies (gedeeltelijk) te kunnen opvangen. Deze conclusie is 
echter voorbarig, wanneer men bedenkt dat door een kwart van de 
tehuisbewoners zo nu en dan eenzaamheid genoemd wordt (tegen 15% 
van de zelfstandig wonenden). Van hen zegt 69% zich zelden of nooit 
eenzaam te voelen (tegen 81% van de zelfstandig wonenden). 
De invloed van het verzorgingstehuis op de eenzaamheid kan slechts 
middels een longitudinaal onderzoek gemeten worden. Ook met 
factoren als leeftijdsopbouw, sociaal-psychologische verschillen tussen 
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de zelfstandig wonenden en de in een verzorgingstehuis verblijvenden 
zou daarin rekening gehouden dienen te worden. 
Onder huiselijke omstandigheden wordt verstaan de leefsituatie 
binnen het huis waarin men woont. Men kan alleen wonen, met een 
partner wonen, kinderen hebben die (nog) inwonen of met andere 
alleenstaanden samen een huis bewonen. De vraag is of, en in 
hoeverre, eenzaamheidsgevoelens terug te voeren zijn op huiselijke 
omstandigheden. Ankersmlt ontdekte dat eenzaamheid en behoefte aan 
meer en betere contacten het hoogst zijn bij de groep 
alleenwonenden die pas onlangs (na 1970) hun partner verloren 
hebben. De categorie geregeld/altijd eenzaam scoort hier hoog. Ook 
de overige alleenwonenden kennen relatief veel eenzaamheid en een 
grote behoefte aan contacten. Concluderend kan men zeggen dat 
alleenwonenden meer lijken te kampen met eenzaamheid en behoefte 
aan contacten. Aangezien op oudere leeftijd het aantal alleenstaande 
vrouwen toeneemt wier contacten verminderen, zouden zij, volgens 
Ankersmit, een verhoogd risico op eenzaamheid lopen. 
ё.§.Е2.ааааЕ£Е-аЕ-а1£2.ааКкИ£Ё.-¥.^1.Е11Ё.1.1 
De veronderstelling dat alleenstaanden die door hun lichamelijke 
conditie ernstig belemmerd worden in het aangaan en onderhouden 
van contacten, zich vaker eenzaam voelen en een grotere behoefte 
hebben aan meer of betere contacten dan zij die over een goede 
validiteit beschikken, ligt voor de hand. Geconstateerd werd echter, 
dat er verschil is tussen mannen en vrouwen. Mannen van 55 jaar en 
ouder met een slechte validiteit bleken zich veel vaker eenzaam te 
voelen dan mannen met een goede validiteit. In zoverre komt dit 
overeen met de hypothese. Bij vrouwen is het echter precies 
omgekeerd. Zij zouden, zich weliswaar indien zij een slechte validiteit 
hebben, vaker eenzaam voelen dan vrouwen met een goede validiteit; 
maar het verschil is niet groot. Opmerkelijk is hun behoefte aan 
betere of meer contacten. Lichamelijke validiteit blijkt hier dus geen 
doorslaggevende factor te zijn met betrekking tot 
eenzaamheidservaringen en contactbehoefte. 
a£E^ààaaEi£-J^-^?An.£.-JrJiJL-^^J^lJ,JJJ!:JJi^--ï^!l ЕЕ 
OMGEVING' 
Men is geneigd te denken dat mensen in grote steden eenzamer zijn 
dan mensen op het platteland Het platteland met zijn sociale 
controle en verbondenheid zou eenzaamheid voorkomen. Deze 
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veronderstelling werd door het onderzoek echter niet bevestigd 
Enkele opmerkelijke uitkomsten: het percentage mannnen dat zegt 
zich geregeld of altijd eenzaam te voelen is in de verstedelijkte 
plattelandsgemeenten het hoogst; in de drie grote steden (Amsterdam, 
Rotterdam, Den Haag) het laagst. Het percentage vrouwen dat zegt 
zich geregeld of altijd eenzaam te voelen is in de drie grote steden 
het hoogst. Het blijkt dus niet zonder meer waar dat men in het 
algemeen in grote steden eenzamer is, noch dat men op het 
platteland in het algemeen minder eenzaam zou zijn. 
Samenvattend concludeert het CBS-onderzoek dat er bij bewoners van 
een verzorgingstehuis meer eenzaamheid voorkomt dan bij zelfstandig 
thuiswonenden. Indien men de situatie van de verzorgingsbehoeftigen 
vergelijkt met die van de (nog) zelfstandig wonenden is dit ook niet 
verwonderlijk. Er is sprake van een sociale isolatie. Ten gevolge van 
verlies van het eigen woon- en leefmilieu, verlies van partner en van 
sociale contacten ontstaat eenzaamheid. Het verlies van "privacy" 
lijkt in het CBS-onderzoek geen rol te spelen, evenmin als de functie 
die de godsdienstige levensbeschouwing en het pastoraat zouden 
kunnen spelen bij het bestrijden van eenzaamheid. Duidelijk is dat 
eenzaamheid een relatieprobleem is dat niet zozeer veroorzaakt 
wordt door maatschappelijke factoren (woonsituatie, huiselijke 
omstandigheden, mate van verstedelijking), noch door persoonlijke 
factoren als leeftijd, geslacht en lichamelijke validiteit, maar door 
verschuivingen in het relatiepatroon. Het verlies van de partner blijkt 
de belangrijkste factor voor het ontstaan van eenzaamheid. 
Alleenstaand- en alleenwonend-zijn kan duiden op partnerverlies. Het 
kan ook een huiselijke omstandigheid zijn. 
Alhoewel het CBS-onderzoek hier slechts is onderzocht op het therna 
eenzaamheid kan niet worden gezegd, dat dit onderzoek goed opgezet 
is. Vooraf is niet duidelijk omschreven wat men onder eenzaamheid 
verstaat. Iedereen heeft daar een eigen idee over. Dat de vraag 
zonder inleiding en begeleiding gesteld is, is een tweede manco. 
Niemand, zo is reeds uit andere literatuur gebleken, geeft graag of 
gemakkelijk toe onder eenzaamheid te lijden. Een goede inleiding en 
begeleiding is nodig. Een derde manco is dat weliswaar onderscheid 
wordt gemaakt in de frequentie van eenzaamheidservaringen, maar 
niet in de intensiteit. 
Wanneer men de percentages vergelijkt, kan men slechts zeggen dat +_ 
4% van de ondervraagde zelfstandig wonenden en + 6% van de 
ondervraagde tehuisbewoners zegt zich geregeld of altijd eenzaam te 
voelen. Hoe intens deze ervaring is, is blijkbaar voor de onderzoekers 
van weinig belang geweest. Alhoewel mijn oordeel over dit 
(eenzaamheids)onderzoek negatief is, heb ik gemeend hier toch 
aandacht aan te moeten besteden, om te laten zien hoe verschillend 
de percentages eenzamen in de diverse onderzoekingen blijken te zijn 
en welke de mogelijke oorzaken zijn voor het verschil in uitkomst 
(percentage eenzamen). Het leefsituatie-onderzoek geeft niet aan wat 
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men als individu of als samenleving zou kunnen doen ter bestrijding 
van de eenzaamheid. 
frA2 G. Dooghe en L. Vanderleyden; de weduwe en haar eenzaamheid 
Onderzoeksvraag van de sociologen Dooghe en Vanderleyden is de 
mate waarin het fenomeen eenzaamheid bij gehuwde en verweduwde 
bejaarden voorkomt en welke het effect is van bepaalde factoren op 
de eenzaamheidsbeleving. Uitgaande van de vraag in welke mate de 
levensvoldoening van de weduwe en van de gehuwde vrouw van elkaar 
verschillen, ondervroegen zij 2^0 vrouwen, van wie de helft weduwe 
en de helft nog met een partner levend Dooghe en Vanderleyden 
omschrijven vereenzaming als: "een gemoedstoestand die uiteraard 
persoonlijk bepaald is. Zij weerspiegelt een ongenoegen dat iemand 
heeft in verband met zijn sociale relaties, die niet voldoende zijn 
uitgebouwd of ontbreken" (55). 
Volgens hen wordt eenzaamheid zowel door persoonlijksheidsfactoren 
als door sociale omstandigheden veroorzaakt. Eenzaamheid is de 
indivuele respons op een (externe) situatie. De sociale omstandigheden 
zouden maken dat bij uitstek bejaarden lijden onder eenzaamheid. Dit 
zou te maken hebben met het verlies van de partner, leeftijdgenoten 
(vrienden, kennissen en familieleden), kinderen die een eigen leven 
gaan leiden en tenslotte het verlies van de validiteit. 
De onderzoekers illustreren de positie van de weduwe aan de hand 
van het onderzoek van Lopata (3.4.1.1). Uit reacties van 
ondervraagden op de uitspraak: "Ik voel me eenzaam", trachtten zij 
inzicht te krijgen in aantal en diepgang van de sociale relaties en de 
ervaren eenzaamheid. Uit deze analyse bleek: dat weduwen meer kans 
op eenzaamheid hebben dan vrouwen die nog met hun partner leven, 
dat weduwen die 5 jaar korter weduwe zijn een hogere 
eenzaamheidsscore hebben (72%) en dat dit percentage (72%) afneemt, 
naarmate men langer weduwe is. Na een weduweschap van 10 jaar of 
langer zou dit 55% zijn. 
Naast partnerverlies is ook alleen-zijn van invloed op het ontstaan 
(en de mate) van de eenzaamheid. De weduwe wordt vaker en 
intenser geconfronteerd met eenzaamheid dan de vrouw die niet 
alleen is (56). 
Om het effect van de diverse variabelen te bepalen, ontwikkelden 
Dooghe en Vanderleyden een padmodel. Men hanteerde vereenzaming 
als afhankelijke variabele en vergeleek deze vervolgens met diverse 
onafhankelijke variabelen. De onafhankelijke variabelen werden 
verdeeld in exogene en endogene variabelen. De exogene variabelen 
werden niet door het model verklaard, maar waren wel van invloed op 
de vereenzaming, bijvoorbeeld leeftijd, aantal kinderen in leven en 
evaluatie van het inkomen (57). Exogene variabelen zijn: 
invaliditeitsgraad, participatie in de samenleving, zelf bezig zijn en 
alleen zijn. Endogene variabelen zijn persoonlijke (doch geen 
110 
psychische) factoren. 
Aan de hand van het padmodel werd een vijftal directe relaties met 
eenzaamheid aangetoond. Zij gelden zowel voor partnerrelaties als 
voor weduwen. De variabelen zijn: alleen-zijn, gezondheidsevaluatie, 
niet of weinig hobbies hebben, inkomensevaluatie en het aantal 
levende kinderen: een combinatie dus van exogene en endogene 
variabelen. Vreemd genoeg constateerde men, dat de laatste twee 
variabelen (inkomensevaluatie en aantal kinderen) voor partnerrelaties 
in omgekeerde zin gelden. Mensen met een partner en een 
onbevredigende inkomenssituatie zeggen zich minder eenzaam te 
voelen. Mensen met een partner die meer kinderen in leven hebben, 
zeggen zich vaker eenzaam te voelen. Het alleen-zijn komt bij hen 
minder voor naarmate zij ouder worden. Het terugvallen op de 
partner voor hulp en steun is daarvoor afdoende verklaring. De 
weduwe die contacten in toenemende mate verliest, loopt echter het 
risico van vereenzaming. 
Het alleen-zijn is volgens Dooghe en Vanderleyden een bepalende 
factor voor eenzaamheid. Bejaarden die vaak alleen zijn blijken ook 
hun eigen gezondheid negatiever te beoordelen. Een negatief gezond-
heidsoordeel werkt een afnemend aantal activiteiten in de hand, 
waardoor men vervolgens weer meer alleen is. De 
gezondheidsbeoordeling blijkt naast het alleen-zijn determinant voor 
eenzaamheid. 
CONCLUSIE 
Dooghe en Vanderleyden hebben in hun onderzoek aandacht gevraagd 
voor wat zij de subjectieve factoren van eenzaamheid noemen. Het 
zijn de reeds genoemde endogene variabelen. De subjectieve factoren 
zijn van invloed op het gedrag van de mens en de sociale relaties die 
men al of niet onderhoudt. Uiteindelijk zijn deze factoren 
verantwoordelijk voor vereenzaming die hier, "mirabile dictu", als een 
vorm van deviant gedrag wordt afgeschilderd (58). Zij wijzen erop dat 
eenzaamheid vermeden en bestreden zou kunnen worden, indien men 
de bejaarde op de risico's van het alleen-zijn als oorzaak van 
vereenzaming zou wijzen. 
Zij zien hierin zelfs een taak van de overheid, welke in feite de 
opheffing van vormen van "privacy" impliceert. Zo zou de overheid de 
mensen bewust moeten maken van de risico's van het alleen-zijn en 
hen moeten aanzetten uit hun beperkte kring te breken. Ook de 
samenleving wordt opgeroepen de bejaarden uit hun isolement te 
halen en activiteiten voor hen te organiseren. Ten dele sluiten zij 
hiermee aan bij Lopata. 
Nadeel is, dat de psychologische factoren die al of niet leiden tot 
vereenzaming hierin niet worden betrokken. Hierdoor wordt de indruk 
gewekt als zou de behoefte aan relatie-vorming bij allen even groot 
zijn en de (behoefte aan) "privacy" meer een te bestrijden kwaad, 
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daar "privacy" als gewenst en gekozen alleen-zijn slechts zou 
berusten op het onvermogen, hetzij exogeen hetzij endogeen bepaald, 
om bij en met anderen te zijn en niet op gewild tijdelijk alleen-zijn. 
Opmerkelijk is het verschil dat beide onderzoekingen laten zien met 
betrekking tot lichamelijke validiteit (CBS) en de 
gezondheidsbeoordeling (Dooghe en Vanderleyden). 
Bij de laatsten leidt een negatieve beoordeling tot inactiviteit en zo, 
uiteindelijk, tot vereenzaming. 
Bij de eerste leidt een verminderde lichamelijke validiteit alleen bij 
mannen en, niet significant bij vrouwen tot vereenzaming. De begrips-
bepaling "wat is eenzaamheid?" zou hier debet aan kunnen zijn. 
Vrouwen met een verminderde validiteit bleken in het CBS-onderzoek 
een grotere behoefte te hebben aan meer en betere sociale 
contacten. Welnu dit is, volgens Dooghe en Vanderleyden, nu juist 
eenzaamheid. Zij nemen het onderscheid van het CBS tussen 
eenzaamheid en contactbehoefte niet over. Het verlies aan contacten 
op diverse niveaus, doch vooral het verlies van de partner, wordt in 
beide onderzoekingen als belangrijkste factor ten aanzien van 
eenzaamheid gezien. Het percentage eenzamen is bij Dooghe veel 
hoger dan bij het CBS-onderzoek. 
57% van de 120 door Dooghe en Vanderleyden ondervraagde weduwen 
gaf toe eenzaam te zijn tegen 13% van de vrouwen met partner. 
Enerzijds vindt dit zijn oorzaak in het feit dat die 120 ondervraagden 
echt alleenstaand waren, anderzijds in de interviewtechniek waarbij 
men niet direct met de persoonlijke vraag kwam ("Voelt u zich wel 
eenzaam?"), maar een verhulde vraag stelde, namelijk wat denkt u 
van de uitspraak "Ik voel me eenzaam". Een eerlijker antwoord is dan 
mogelijk. 
Overigens heeft ook het CBS-onderzoek reeds gesteld, dat het niet 
uitgesloten geacht moet worden dat vrouwen gemakkelijker aan een 
ondervrager toegeven eenzaam te zijn dan mannen. Aangezien in het 
onderzoek van Dooghe en Vanderleyden 240 vrouwen werden 
ondervraagd is het niet denkbeeldig dat ook dit van invloed is 
geweest op de uiteindelijke percentages. Ook bij het onderzoek van 
Dooghe en Vanderleyden kan men een kritische kanttekening maken. 
Allereerst is het gericht op een bepaalde groep waarvan men 
verwachtte dat eenzaamheid een herkenbare levenservaring zou zijn. 
Voordeel is dat door dit toegespitste onderzoek de relatie tussen 
eenzaamheid en partnerverlies duidelijk wordt. Nadeel is, dat er geen 
aandacht is voor de intensiteit van de gemiservaring. Ook hier is, 
evenals in het CBS-onderzoek, meer aandacht voor de frequentie van 
de ervaring. 
4A3 E. Carp; vereenzaming en het onvermogen relaties aan te gaan 
De oud-hoogleraar psychiatrie te Leiden Carp had, toen hij in 
augustus 1983 overleed, een arbeidzaam leven achter de rug waarin 
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hij vele publikaties het licht deed zien. Bekend is vooral zijn in 1959 
verschenen "Psychotherapie op grondslag van wereldbeelden", alsmede 
"Het werkelijk gesprek", dat in 1973 verscheen. Een van zijn laatste 
werken was een essay over de verveling (1980). Ook het fenomeen 
eenzaamheid is door deze beroemde psychiater, en persoonlijke vriend 
van Jung en Adler, onderzocht. Ogenschijnlijk lijkt hij meerdere 
publikaties over dit thema te hebben voorbereid (zie bibliografie), 
doch de beide Duitse artikelen zijn vertalingen, in kleine bewerking, 
van hoofdstukken uit het in 1964 in het Nederlands geschreven boek 
"Eenzaamheid" (59). 
Tijdens een congres van de Stuttgarter Gemeinschaft in 1966 onder 
leiding van de medicus Wilhelm Bitter bracht Carp zijn visie naar 
voren en belhvloedde hij zo mede de begripsverschuiving rond 
"Einsamkeit" en "Vereinsamung", die er vanaf 1949 in het Duitse 
taalgebied waar te nemen valt. Hiermee is de in hoofdzaak negatieve 
interpretatie van het begrip "Einsamkeit" in het Duitse taalgebied 
versterkt. 
Carp onderscheidt eenzaamheid en vereenzaming van de geestelijk 
gezonde en die van de geesteszieke mens. Wij zullen beide kort 
bespreken. Hoewel beide veel gemeenschappelijks hebben is er 
fundamenteel verschil. 
De eenzaamheid van de geestelijk gezonde mens zal volgens Carp 
nooit leiden tot absolute en totale vereenzaming. 
Eenzaamheid omschrijft hij als een menselijke gemoedstoestand, met 
als voornaamste kenmerk een gevoel van leegte en angst. 
Vereenzaming daarentegen is eerder een gebeuren, een proces. 
Vereenzaming draagt het risico van de ontmenselijking in zich, soms 
zelfs in zeer letterlijke zin. Het behoeft geen betoog dat de 
emotioneel en geestelijk zwakkere mens eerder en meer risico loopt 
dan de geestelijk sterke en gezonde mens. 
Als een eerste vorm van eenzaamheid noemt hij het alleen-zijn. Men 
kan dit alleen-zijn positief en creatief gebruiken wanneer men tegen 
het alleen-zijn bestand is. Mensen die het alleen-zijn niet verdragen, 
zullen trachten hoe dan ook deze situatie die hen in een 
gemoedstoestand van leegte, verveling, angst en wanhoop brengt te 
ontlopen of op te heffen. (60). Een goede verstandhouding met het 
zelf vereist echter het (af en toe) alleen-zijn, zodat de mens tot 
reflexie kan komen. Dit zelfgekozen alleen-zijn wordt door Carp geen 
individualisme genoemd dat afgewezen zou moeten worden, geen 
"autisme pauvre", (een term ontleend aan de Franse psycholoog 
Minkowsky) maar een "autisme riche" (61). 
De gezonde mens zal na enige tijd weer relaties met anderen 
aangaan. Hij lijdt wel eens onder eenzaamheid, doch is niet echt een 
eenzame. De eenzaamheid wordt door Carp verheven tot mogelijkheid 
van en voorwaarde voor Godsontmoeting. Wil er van Godsontmoeting 
sprake zijn dan zal de eenzame aan drie voorwaarden moeten 
voldoen: a. hij moet de eenzaamheid, die een groot persoonlijk 
probleem voor hem is, kunnen zien als een mysterie; b. hij moet 
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kunnen leven in de verwachting van de Waarheid; c. hij moet er 
vanuit gaan dat het leven niet zinloos is. 
Dan zal men naar de stem van zijn geweten kunnen luisteren en tot 
zelfkennis komen, dan zullen de weerstanden tegen de aanvaarding 
van God wegvallen en kan er Godsontmoeting plaatsvinden, aldus 
Carp. 
De mens op weg naar een pathologische eenzaamheid kan de keus 
voor het zelf niet rnaken. Hij is relatieloos. Hij mist het fundamentele 
contact met zichzelf en kan derhalve ook geen relaties met ander(en) 
leggen. Hij sluit zich weliswaar aan bij een bepaalde groep, doch is 
daar niet echt bij betrokken. Hij is slechts lijfelijk aanwezig. 
Uiteindelijk zal de groep hem ook afwijzen en hem terugstoten in het 
ongewild alleen-zijn, waarmee het vereenzamingsproces voltooid is. 
Ook uit deze vorm van eenzaamheid acht Carp bevrijding mogelijk. 
Deze bevrijding heeft dan meer het karakter van een 
genezingsproces. De eerst aangewezene om de mens die elke relatie, 
zelfs de relatie met de realiteit, verloren heeft t e helpen is volgens 
hem de psychotherapeut. 
De oorzaak van de eenzaamheid van de geesteszieke wordt door Carp 
in de vroegste kinderjaren gelegd. 
Het onvermogen relaties te leggen wordt door de psychotherapeut 
middels de koppelvorming, in psychotherapeutische zin, verholpen. In 
de koppelvorming gaat de therapeut een tijdelijke en beschermende 
relatie aan met de patiënt, wint zijn vertrouwen en tracht daardoor 
ook het zelfvertrouwen van de patiënt op t e bouwen en te stimuleren. 
Men trekt een periode lang met elkaar op, eet samen, oefent samen, 
wandelt, spreekt met elkaar. Daardoor ervaart de vereenzaamde mens 
dat hij niet totaal alleen is. Het contact met zichzelf wordt via de 
omgang met de ander, de therapeut, hersteld. 
Voor het herstel van de mens-God relatie valt Carp echter niet terug 
op de pastor. Hij is ervan overtuigd dat ook hier voor de 
psychotherapie een belangrijke, zo niet de belangrijkste, rol is 
weggelegd (62). 
ΊΑΑ P. Nijs; vereenzaming, een relatieprobleem veroorzaakt door de 
samenleving 
De medicus en psychiater Nijs is verbonden aan de Medische 
Faculteit van de Katholieke Universiteit t e Leuven en aan het 
consultatiebureau voor levens- en gezinsmoeilijkheden. Hij heeft zich 
over het fenomeen eenzaamheid en vereenzaming in diverse 
publikaties uitgesproken. 
Nijs maakt onderscheid tussen eenzaamheid en vereenzaming. 
Eenzaamheid heeft volgens hem t e maken met alleen-zijn en heeft 
zowel positieve als negatieve aspecten. Elk mens is vanaf zijn 
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geboorte alleen, fundamenteel gescheiden van alle andere mensen. 
Eenzaamheid is volgens Nijs zo wezenlijk verbonden met het 
mens-zijn, dat het irreëel en onverstandig zou zijn dit te ontvluchten. 
Hij benadrukt een positieve waardering van eenzaamheid. 
Eenzaamheid opent de weg naar ontmoeting, communicatie met de 
medemens (Jaspers, 2.2.2). Door eenzaamheid groeit de mens. Telkens 
moet hij afscheid nemen van oude verbondenheid. Van de 
twee-eenheid moeder-kind, van de exclusieve moederliefde, kortom 
van alles wat hem te zeer bindt en remt in zijn ontplooiing. 
Daarnaast wordt eenzaamheid door Nijs als rustplaats omschreven. De 
mens zou over een eigen plek moeten beschikken waar hij tot rust, 
inkeer en bezinning kan komen. 
Vereenzaming duidt op verlies van het zelf, zijn identiteit, waardoor 
men het contact met anderen verliest. Vereenzaming wordt 
omschreven als een lijden ten gevolge van een breuk met de 
gemeenschap. De hedendaagse vereenzaming wordt, volgens Nijs, 
veroorzaakt door psychosociale problemen van de mens. Deze 
problemen uiten zich in de vorm van contactstoornissen tussen de 
mensen. Uiteindelijk acht hij de samenleving verantwoordelijk voor 
het ontstaan van de psychosociale problemen bij het overigens 
gezonde individu daar de samenleving voortdurend verandert en 
toenemend ingewikkeld wordt. Deze ontwikkeling is van invloed op 
het wereldbeeld en de mensvisie die men heeft. Oude tradities 
verdwijnen met de oude structuur van de samenleving. Mensen 
verlaten hun vertrouwde geboortegrond, hun familieleden en vrienden 
om in een stad te gaan werken en wonen. De wereld is beheersbaar 
geworden; de mens is heerser, autonoom. Veel wat vroeger nog 
mysterie was, is nu wetenschappelijk te verklaren. Alles lijkt 
analyseerbaar en manipuleerbaar. Zelfs het leven zelf tracht men te 
analyseren en men probeert de genetische codes te begrijpen en open 
te leggen. Al deze veranderingen hebben de mens ook bewust gemaakt 
van zijn radicale en totale eenzaamheid, dat wil zeggen van zijn 
uniciteit. 
Er zijn ook, wat Nijs noemt, neurotiserende factoren, factoren die bij 
de leden van de maatschappij psychosociale problemen doen ontstaan 
die leiden tot vereenzaming. Het zijn factoren die tegenstrijdig zijn 
en derhalve voor problemen zorgen, daar men er niet adequaat mee 
weet om te gaan. Enerzijds moet de mens die eenzaam in zijn wereld 
staat genadeloos carrière maken, ten koste van alles en iedereen, 
anderzijds predikt diezelfde maatschappij de liefde. Concurrentie en 
liefde zijn echter niet met elkaar in overeenstemming te brengen. Een 
andere factor is, volgens Nijs, het wekken van bepaalde behoeften en 
de belofte deze te zullen bevredigen. Deze behoeftenbevrediging 
blijft echter uit bij het merendeel van de leden der samenleving. 
Reclame suggereert behoeftenbevrediging, maar sigaretten geven 
geen gezelligheid, doch uiteindelijke kortademigheid en een verhoogd 
risico op longkanker. Een derde neurotiserende factor is dat de 
maatschappij vrijheid belooft, doch het individu in een netwerk van 
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regels, voorschriften en beperkingen gevangen zet. Door dit alles 
wordt de mens psychisch overbelast, Overbelasting heeft risico's voor 
de lichamelijke en geestelijke gezondheid van de mens. Jarenlange 
overbelasting kan zich soms door een klein incident, zoals griep, 
tegenslag of klein ongeluk, ontladen. Men bezwijkt, men is niet meer 
in staat te voldoen aan de eisen van de samenleving. Dit "falen" 
werkt vereenzamend. De relaties die men heeft, lijden eronder en 
worden er soms zelfs door verbroken. 
In de hedendaagse samenleving hebben bovendien, aldus Nijs, diverse 
beeldenstormen gewoed, die de mens ook zijn houvast hebben doen 
verliezen. De interessantste moderne beeldenstorm is die op het 
terrein van het sacrale, het heilige. Nijs noemt onze westerse 
maatschappij agnostisch. Religie geeft de mens houvast. De religieuze 
mens is nooit alleen, in de zin van verlaten. Religie zou geborgenheid 
en gebondenheid bieden. Het verdwijnen van contemplatie en 
contemplatieve ruimte in het leven betekent voor Nijs het verdwijnen 
van het eenzaam-zijn met God. Het verstandelijke voert de 
boventoon, het beschouwende is verdwenen. Volgens Nijs leidt dit tot 
vereenzaming, verenkeling en spirituele armoede. 
Ook Nijs ziet in de psychotherapie een mogelijkheid voor adequate 
hulpverlening aan de vereenzaamde mens. Via het regelmatige gesprek 
en daarin de ontmoeting met de ander krijgt de vereenzaamde de 
mogelijkheid zijn oriëntatie in het bestaan te hervinden (63). Nijs is 
de mening toegedaan dat de mens slechts zichzelf is middels de 
relaties die men met anderen onderhoudt. 
CONCLUSIE 
Carp behandelt de pathologische vereenzaming, waarbij het 
onderscheid gemaakt wordt tussen eenzaamheid als gemoedstoestand 
en vereenzaming als proces van het verbreken van een relatie. Carp 
is psychotherapeut. In eerste instantie gaat het hem om de 
geesteszieke mens. Voor zijn interpretatie van de absolute 
eenzaamheid of vereenzaming gaat hij uit van de Amerikaanse 
psychoanalytica Fromm-Reichmann (3A.2.2) die daarvoor de term "real 
loneliness" gebruikte. Voor de oorzaak van eenzaamheid en 
vereenzaming verwijst Carp naar de vroegste ontwikkelingsjaren. Hier 
sluit hij zich aan bij Zilboorg (3A2.1) en Fromm-Reichmann (3Λ.2.2). 
Het is opvallend dat Carp onder kritiek staat, vooral bij diegenen die 
eenzaamheid positief interpreteren (64). Het verwijt dat Carp de 
termen eenzaamheid en vereenzaming niet duidelijk zou onderscheiden 
en dat bijvoorbeeld Nijs dit wel zou doen, is niet terecht. Men zou 
zich wel bij Carp kunnen afvragen of eenzaamheid kan functioneren 
als voorwaarde voor Godsontmoeting. Wanneer eenzaamheid tot 
religieuze verdieping leidt dan is er sprake van een 
niet-pathologische of gezonde vorm van eenzaamheid. 
Er is tussen Carp en Nijs verschil van opvatting over de oorzaak van 
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eenzaamheid en vereenzaming. Nijs legt de oorzaak van vereenzaming 
bij de samenleving die steeds grotere (prestatie-)druk op de mens 
legt. Eenzaamheid wordt door hem positief benaderd als levensruimte 
van het individu. Het is de gemeenschap die er voor verantwoordelijk 
is dat de mens zich niet optimaal kan ontplooien en zelfs bezwijkt 
onder de zorgen en de plichten, alsmede onder de grote 
veranderingen die hij niet aankan. Middels de therapeutische 
koppelvorming kan een kleine tijdelijke vorm van solidariteit 
ontstaan, zodat de mens, letterlijk, uit de vereenzaming wordt 
bevrijd. 
Beide auteurs kennen in het kader van de (eventueel) noodzakelijke 
eenzaamheidsbestrijding aan de psychotherapie een belangrijke plaats 
toe. 
4.5 Eenzaamheid en vereenzaming als thema in de hedendaagse 
Nederlandse letterkunde 
INLEIDING 
In de Nederlandse hedendaagse letterkunde zijn alleen-zijn, 
eenzaamheid en vereenzaming belangrijke themata. Hier geldt hetgeen 
reeds in de inleiding van 2Λ gezegd is. Ook in ons eigen taalgebied 
zijn er diverse werken, die de eenzaamheid als uitgangspunt hebben 
en dit uitdrukkelijk noemen. Te denken valt hier o.a. aan Aar van de 
Werfhorst, Anna Blaman, Steven Membrecht, Gerard Reve, Ben 
Haveman, Wim Heerings en Louis-Paul Boon (zie bibliografie). 
In de nu volgende paragrafen zullen de werken van Van de Werfhorst 
en Reve behandeld worden. Bewust is afgezien van het vermaarde 
werk van Blaman, dat met name door Struyker-Boudier in zijn 
dissertatie uitvoerig behandeld is. Het werk van Blaman, dat de vorm 
heeft van een dubbelroman, is bovendien zo complex dat het niet in 
enkele pagina's te behandelen is (65). 
Steeds meer is ook in ons taalgebied aan het begrip eenzaamheid een 
negatieve betekenis gehecht. Men leest nogal eens, dat nooit t e voren 
eenzaamheid zo'n massaal verschijnsel was. Het is typerend voor onze 
hedendaagse samenleving dat steeds meer mensen schijnen t e lijden 
aan eenzaamheid. Daarbij zouden vooral oudere en bejaarde mensen 
onder eenzaamheid lijden. Reve wordt een van de eerste na-oorlogse 
schrijvers genoemd die eenzaamheid tot thema koos. Hij beschrijft 
hoe zijn grootvader uit het vertrouwde milieu overgeplaatst werd 
naar een rusthuis waar hij tenslotte in eenzaamheid en ongemak 
overleed (66). Ook de grootvader uit het boek van Roelants "Gebed 
om een goed einde" (67) is het lot van een oude dag in eenzaamheid 
beschoren. Het ontstaan van bejaardentehuizen, verpleegtehuizen, 
kortom plaatsen waar men zonder familieleden en hechte relaties de 
laatste levensfase doorbrengt, wordt in vele moderne romans onder 
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kritiek gesteld. Mensen kunnen daar blijkbaar erg eenzaam zijn (68). 
Er is voortdurend conflict tussen eenzaamheid en het behoud van het 
recht alleen te mogen zijn, "privacy". Daarin spelen menselijke 
relaties een belangrijke rol. Eenzaamheid wordt in de hedendaagse 
letterkunde gezien als een lijden waaronder met name de bejaarde 
mens gebukt gaat die, om welke goede gemotiveerde reden dan ook, 
in een tehuis moet verblijven, relaties moet verbreken. In de 
letterkunde komen ook de goede medische voorzieningen aan de orde. 
Deze voorzieningen zijn een hele verbetering voor de mens. Aan de 
lichamelijke verzorging ontbreekt niets. Aan de geestelijke zorg 
ontbreekt echter veel. Steeds blijkt dat het ontbreken van menselijke 
relaties niet gecompenseerd kan worden door goede materiële 
verzorging. Alhoewel in de Nederlandse letterkunde eenzaamheid een 
steeds terugkerend thema is, wordt er geen oplossing geboden voor 
wat Krijtová noemde "de bevolkte eenzaamheid" (69). Deze term 
geeft relatieloosheid weer. Vooral relatieloosheid en het onvermogen 
goede relaties te leggen komen in de Nederlandse letterkunde naar 
voren (70). 
Behalve bejaarden zijn er nog andere groepen mensen te 
onderscheiden die te kampen hebben met relatieproblemen. 
Eenzaamheid lijkt in toenemende mate een algemene levenservaring 
van de mens ook van hem die niet alleen is en niet alleen leeft (71). 
Kan men concluderen dat wanneer in de Nederlandse letterkunde het 
begrip eenzaamheid gehanteerd wordt, dit begrip steeds geladen is 
met gevoelens van gemis en lijden? Niets is minder waar. Naast de 
genoemde voorbeelden wordt ook een andere inhoud van de term 
gehanteerd. In het werk van Ina Boudier-Bakker is dit duidelijk te 
constateren. Zij spreekt over "het eenzame veld" (72), "een eenzaam 
duin" (73), "eenzame uren" (74) maar ook over personen die verkeren 
in "versteende eenzaamheid" (75), "dodelijke eenzaamheid" (76) en "in 
een veilige eenzaamheid" (77). Er zijn figuren in haar romans die 
"snakken naar eenzaamheid" (78) en er zijn er die lijden onder 
eenzaamheid. Wanneer er van verlangen naar de situatie van 
afzondering sprake is, is de betekenis positief. Wanneer men niet 
graag alleen is doch dat alleen zijn niet vermag te ontwijken is 
eenzaamheid een lijden. Deze laatste betekenis komt in haar werk het 
meest voor. Samenvattend kan men zeggen dat wanneer van een 
eenzame plaats gesproken wordt dit een afgelegen, weinig bezochte 
plaats is. Wanneer mensen eenzaam ronddolen of eenzaam zijn kan dit 
twee betekenissen hebben: 
1. Zij zijn zonder gezelschap, alleen; 
2. Zij voelen zich verlaten, missen het echte contact met de ander, 
zelfs indien die ander aanwezig is, of zijn niet in staat een goed 
contact met de ander(en) te leggen. 
Wij zullen nu aan de hand van twee hedendaagse romans, die het 
thema eenzaamheid als uitgangspunt hebben, bezien of ook daarin de 
meervoudige betekenis van eenzaamheid en vereenzaming voorkomt. 
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fr.5.1 Aar van de Werfhorst; "De eenzame" 
In 19^9 verscheen in de serie "De Muiderkring" het werk van de neo 
Romanticus Aar van de Werfhorst, "De eenzame" (79). Hoofdfiguur in 
deze roman is Maarten Grubbe, zoon van Dorothea ЗасоЬа Buttenga 
en Arijs Simon Grubbe. Maarten is de eenzame. De overige figuren 
zijn randfiguren, zij bevolken en illusteren de eenzaamheid van 
Maarten. Maarten verblijft zijn hele jeugd op het buiten "De steenen 
kamer". Zijn ouders zijn veel op reis. Zij trekken door heel Europa en 
verblijven vaak en bij voorkeur maandenlang in Parijs, hun tweede 
thuis. Oorzaak van deze reislust is waarschijnlijk de afgelegenheid 
van "De steenen кагчег" en de angst die Maartens moeder steeds na 
enkele weken verblijf aldaar bekruipt, namelijk de angst levend 
begraven te worden, afgesneden van dat bruisende society-leven, dat 
blijkbaar alleen in de grote steden te vinden is. Maarten wordt 
weliswaar omringd door huispersoneel, maar door zijn afkomst en 
positie is een zekere afstandelijkheid vereist. Hij bezoekt de lagere 
school niet, doch krijgt thuis les van een privé-leraar. De begaafde 
jongen hoeft niet hard te studeren om aan de eisen van zijn leraar te 
voldoen. Hij heeft daardoor veel vrije tijd die hij al dromend, 
zwervend door de tuin van het landgoed doorbrengt, alleen, zonder 
vrienden. 
Hij wordt door de omgeving als een vreemde, zelfs zonderlinge, 
jongeman beschouwd, hetgeen hem nog meer isoleert. Nog jong leert 
Maarten Marie-Louise de Wit kennen van het landgoed "Christinalust". 
Zij wordt meteen verliefd op hem. Maarten heeft aanzienlijk meer tijd 
nodig zijn gevoelens te ontdekken en kenbaar te maken. Wat een 
grote romance leek, wordt een tragedie. Maarten kan de relatie, die 
het huwelijk vereist niet verwezenlijken. Het is de verdienste, indien 
men dit zo mag noemen, van Marie-Louise dat het huwelijk lang stand 
houdt. Het is voor Marie-Louise niet gemakkelijk. Voortdurend 
ontglipt Maarten haar, zonder dat hij dat zelf wil of welbewust 
nastreeft. Zij wordt wanhopig, een wanhoop die door Maarten wel 
herkend wordt, maar hij kan haar noch zichzelf helpen (80). Ook 
Maarten lijdt onder de slechte relatie. Hij laat bij zijn huwelijk 
meteen door een notaris vastleggen, dat op een door hem aan te 
geven tijdstip al zijn bezittingen aan zijn vrouw geschonken zullen 
worden. Vaak loopt hij daarbij te denken aan suïcide. Hij wil niet 
alleen afstand doen van zijn bezit maar ook van zijn leven. De 
eenzaamheid is vaak kwellend voor hem (81). 
Hoeveel hij ook van zijn vrouw houdt, hij blijft haar zien als iemand 
die zijn leven verstoort. Met haar kan hij de dingen om zich heen niet 
beleven, zoals ze in afzondering beleefd worden. Aan haar kan hij 
zich nooit totaal toevertrouwen. Haar aanwezigheid maakt hem 
bewust van zijn eenzaamheid en maakt deze feller, ondraaglijker (82). 
Een oppervlakkige relatie met een andere vrouw lijkt hem uit zijn 
isolement te verlossen, maar wanneer hij een boerderij koopt en 
restaureert om er met haar in te wonen, wijst zij hem af. De affaire 
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verwekt opschudding in het dorp. 
Marie-Louise wordt onder druk gezet haar man te verlaten. Zij 
bezwijkt niet en blijft hem trouw. Haar liefde is echter niet bij 
machte Maarten te bereiken. Uiteindelijk wordt de schenkingsakte van 
kracht en verlaat Maarten zijn vrouw en kind. Twee mensen waar hij 
zich nooit helemaal thuis bij voelde. 
tt.5.2 Gerard Revé; "Oud en eenzaam" 
Reve heeft een reeks publikaties op zijn naam staan, waaronder het 
in 1978 gepubliceerde "Oud een eenzaam", waarvan in 1980 reeds de 
vierde druk verscheen (83). 
Om het thema eenzaamheid bij Reve t e bestuderen behoeft men 
overigens niet per se dit werk t e nemen. Ook in "Avonden" (1947), 
"De Taal der Liefde" (1972) en in "Een eigen huis" (1979) speelt dit 
thema een belangrijke roL 
Het boek "Oud en eenzaam" is geschreven in Frankrijk, niet in een 
luxueus en comfortabel huis, maar in een in aanbouw zijnde woning, 
die door hem "landgoed" en "kasteel Notre Reine" genoemd wordt. 
Het werk heeft een sterk autobiografisch karakter. 
Het verhaal maakt door de diverse sprongen in de tijd een 
fragmentarische indruk. Hoofdpersoon is de auteur zelf, die al 
bouwend aan zijn huis een jongen op een bromfiets ontmoet, René 
Barnier. Deze ontmoeting zet zijn geest aan het werk. Herinneringen 
komen op. Herinneringen aan Londen, aan Jane Raleigh en Jacky 
Beskeen, die een kamer in hetzelfde huis hadden. Jane wilde graag 
actr ice worden en kreeg zelfs een rolletje in een toneelstuk. Jacky 
droomde eveneens van een carrière bij het toneel, doch was mogelijk 
nog minder succesvol dan Jane. Zij vochten hard en leden vele 
ontberingen met de droom van het succes, dat alles goed zou maken. 
De hoofdfiguur Reve zal niet bij deze twee blijven. Hij heeft een 
andere droom, die van echte vriendschap. De gedachten aan een 
vriend worden overigens steeds voorzien van seksuele wensdromen. 
Hij vindt het moeilijk contacten t e leggen. Steeds blijkt hij daarin t e 
falen. 
De komst van René Barnier zet echter meer in beweging dan 
herinneringen aan het verleden. Door zijn komst wordt er min of meer 
een balans opgemaakt van het leven van de hoofdfiguur. Hij zoekt 
René op en wisselt enkele onbeduidende zinnen met hem. René zal 
het nauwelijks hebben gemerkt en het misschien de volgende dag al 
vergeten zijn, maar voor de hoofdfiguur lijkt de ontmoeting van 
belang. Juist dit kenmerkt zijn isolement en verlatenheid. Er is geen 
reden om René na te lopen en hem op t e zoeken in zijn bouwvallige 
boerderij waarin hij op dat moment verblijft. René is niet 
toeschietelijk, eerder nors. Na enkele ogenblikken staat hij weer 
buiten. Het bespieden van René door een opening in het dak is een 
volgende fasce René wordt echter door zijn vader weggehaald en hij 
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ziet hem niet meer, doch denkt nog veel aan hem, mist hem. 
Het begrip eenzaamheid wordt door Reve niet eenduidig gehanteerd. 
Enerzijds schrijft hij over eenzame plaatsen (S't), anderzijds over 
eenzaamheid die gekozen wordt en eenzaamheid die hem ongewild 
opgelegd of aangedaan wordt (85). Eenzaamheid heeft voor hem 
primair een negatieve betekenis. Eenzaamheid is een lijden. 
Reve heeft moeite zich t e conformeren aan anderen, met anderen om 
t e gaan. Hij kan moeilijk eensgezindheid ervaren, heeft eerder het 
gevoel buitengesloten t e worden door de groep. Het anders zijn, 
homofiel zijn, kan hiervan oorzaak zijn. Afwijzing, isolement en 
tenslot te eenzaamheid zijn daar gevolg van. Reve is een succesvol 
schrijver. Succes kan blijkbaar de gevoelens van leegte, isolement en 
eenzaamheid niet verdrijven. Succes kan zelfs een versterkende 
factor voor eenzaamheid zijn. De uitzonderlijke, de begaafde, zondert 
ook zichzelf van de groep, de massa, af, omdat hij een talent heeft 
en door anderen niet begrepen wordt. Hij moet zich zelfs afzonderen 
om zijn talent te ontplooien en dit versterkt zijn eenzaamheid weer. 
CONCLUSIE 
De hoofdfiguur uit "De eenzame" van Van de Werfhorst, Maarten, 
leert van zijn ouders en zijn privé-leraar alles wat een jongen maar 
kan leren. Zelfs paardrijden en het bespelen van een 
muziekinstrument (piano). Eén ding leert hij echter van niemand, 
namelijk, dát en hóe hij vrienden moet maken. Zijn leven lang is hij 
op zichzelf betrokken. Zijn eigen gedachten, gevoelens en angsten 
zijn norm voor waarneming en beoordeling. Hij kan zijn vrouw, die 
veel van hem houdt, nooit echt bereiken hoe graag hij dat ook zou 
willen. Ook zij lijdt onder de slechte huwelijksrelatie maar kan deze 
niet definitief verbreken. De relatie tussen Maarten en Marie-Louise 
is uiteindelijk niet blijvend. Zelfs de opofferende liefde houdt het 
echec niet tegen. 
Van de Werfhorst hanteert het begrip eenzaamheid overigens op 
meerdere wijzen, zodat soms Moeilijk t e achterhalen is welke 
betekenis het heeft. De betekenis varieert van alleen-zijn, 
afgezonderd (objectief) tot ongewild isolement, verlatenheid 
(subjectief). Ten dele kan men dit verklaren uit het feit dat in de 
jaren veertig de meervoudige betekenis algemeen geaccepteerd was 
en de vrij negatieve interpretatie zich pas daarna echt doorzette. 
Een tweede verklaring is t e vinden in het boek zelf. De hoofdfiguur 
kiest de afzondering en tegelijk overkomt hem de eenzaamheid. Of 
hier sprake is van een vrije keuze is, gezien het karakter en 
onvermogen van de hoofdfiguur, aanvechtbaar. De complexiteit van 
keuze, onvermogen en lot wordt gevangen in één woord: eenzaamheid. 
Het is geen toeval dat de eenzame in het boek van Van de Werfhorst 
een zonderling lijkt. Door diverse kenmerken heeft hij zich 
onderscheiden van de groep, waardoor hij er ook van gescheiden 
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wordt. Hij kan zich niet handhaven, voelt zich niet gelukkig in de 
sporadische gelegenheden van gemeenschap, en wanneer hij dat wel 
eens is, is dat geluk niet blijvend. Hij heeft veel gemeen met Reve, 
die vergelijkbare problemen heeft. 
Ook Reve onderscheidt zich van de groep en wordt daardoor ervan 
gescheiden. Een verdere overeenkomst is dat beide hoofdfiguren de 
noodzaak van een minimum aan sociale relaties niet zien. Zij worden 
uiteindelijk planeten, die om andere mensen heen cirkelen zonder ooit 
dichterbij te komen. Bewustzijn van de eigen individualiteit, angst 
voor de grijze massa en onvermogen gaan hier hand in hand. 
Uiteindelijk wordt de eenzaamheid niet opgelost, men levert zich 
eraan uit, kán niets anders doen dan dat. 
Er wordt weinig perspectief geboden in de letterkunde. Men beschrijft 
een situatie en hoe het verder ging. Er wordt geen therapie 
uitgedacht of toegepast. Er wordt niet gestreefd naar een oplossing. 
In de letterkunde wordt men geconfronteerd met een blijvende 
eenzaamheid, die produktief maakt, desondanks wordt zij daarom niet 
geprezen. Dit gebeurde bij Rilke (¿5.1) nog weL De oorzaak hiervoor 
is zowel historisch als cultureel bepaald. De oorzaken die binnen de 
onderzochte werken aan te geven zijn voor eenzaamheid zijn 
gedeeltelijk ook terug te vinden bij Haveman maar helemaal niet bij 
Krijtová die drie totaal andere oorzaken voor eenzaamheid aangeeft: 
de anonimiteit van de grootstedelijke samenleving, het verlies van 
familiebanden (verhuizing) en de welvaart die de mens inert zou 
maken voor de noden van de medemens (86). Bij Van de Werfhorst is 
de oorzaak van de eenzaamheid gelegen in de ingewikkelde 
karakterstruktuur van de eenzame mens. Opvoeding speelt, naast 
persoonlijke aanleg, een grote rou Bij Reve is de persoonlijke 
geaardheid verantwoordelijk voor het conflict met de gemeenschap. 
In de hedendaagse letterkunde worden meerdere omschrijvingen van 
eenzaamheid gegeven, alsook meerdere oorzaken. Naarmate deze 
oorzaken meer van persoonlijke aard zijn, lijkt er minder aan dit 
lijden gedaan te kunnen worden. Zelfs aanvaarding leidt niet tot 
bevrijding uit de eenzaamheid. 
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Aan het einde van dit tweede deel dat de hedendaagse 
conceptualisatie van eenzaamheid aan de orde stelt is het nuttig en 
nodig te bezien wat de onderscheiden behandeling per taalgebied en 
per discipline aan kennis heeft opgeleverd. Hiermede hoop ik tevens, 
zij het achteraf, een rechtvaardiging voor een dergelijke aanpak te 
geven. 
In de inleiding van dit tweede deel werd een aantal vragen gesteld 
ten aanzien van de begripsinhoud, de oorzaken en de verwerking van 
casu quo de bevrijding uit "Einsamkeit", "loneliness" en eenzaamheid. 
Inmiddels is een niet gering aantal wetenschappers over dit thema 
aan het woord geweest. Waartoe heeft dit geleid? 
Ik zal voor deze beknopte tussentijdse evaluatie het schema van de 
hoofdstukken twee, drie en vier volgen, in die zin dat na de 
inleidende lexicografische gedeelten de filosofen, de theologen, de 
gedragswetenschappers en de letterkundigen van de drie taalgebieden 
aan de orde komen. Er vindt dus nu geen behandeling per taalgebied 
meer plaats maar per vakgebied in drie talen. 
Aan de hand van de lexicografiën is de inhoud van de begrippen in 
eerste instantie bestudeerd. De onderzoekingen van Hofstätter 
worden reeds door een summiere vergelijking van de uitkomsten 
bevestigd. Er blijkt verschil te zijn in de begripsinhoud tussen het 
Duitse en het Engelse taalgebied maar ook tussen het Duitse en het 
Nederlandse en tussen het Engelse en het Nederlandse taalgebied. In 
het Duitse taalgebied is meer dan in beide andere taalgebieden 
aandacht voor de neutrale en soms zelfs positieve component. 
"Einsamkeit" is primair de aanduiding van een objectief waarneembare 
situatie en pas secundair wijst het op een subjectieve beleving van 
een situatie. Bij deze beleving kunnen gevoelens van uniciteit 
(positief) alsook gevoelens van isolement (negatief) een rol spelen. 
De term "Vereinsamen" drukt een proces uit van "einsam werden". De 
negatieve gevoelswaarde wordt bij voorkeur aan deze term gekoppeld. 
De Engelse term "lonely" heeft over het algemeen een negatievere 
lading dan het Duitse "einsam". Met de term "lonely" wordt de 
subjectieve beleving van een situatie aangeduid, waarbij gevoelens 
van verlangen naar contact en de ervaring ondanks dit verlangen 
uitgesloten te worden een grote rol speelt. Het is duidelijk dat 
"loneliness" een groter lijden is dan "Einsamkeit" en dat met beide 
termen lang niet altijd hetzelfde wordt aangeduid. 
Soms is er overeenkomst tussen "solitude" en "Einsamkeit". "Solitude" 
geeft een objectief waarneembare situatie aan. Dij deze situatie 
spelen gevoelens van lijden en gemis geen roL Zodra zij een rol gaan 
spelen wordt de term "loneliness" gebruikt. Voor het proces van 
"loneliness" is er geen aparte term. De Nederlandse term eenzaamheid 
en vereenzaming zijn zowel door de Engelse als door de Duitse 
begripsinhouden beïnvloed en de verwantschap met beide taalgebieden 
is waarneembaar. Wat de gevoelswaarde van de begrippen 
eenzaamheid en vereenzaming betreft komt deze meer overeen met 
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die van het Engelse "loneliness" dan met het Duitse "Einsamkeit", 
hoewel de subjectieve ervaring van lijden er. gemis pas in tv/eede 
instantie aan de orde komt. 
De term vereenzamen duidt een proces aan van eenzaam worden. 
Deze aparte aanduiding voor het proces als zodanig heeft ons 
taalgebied met het Duitse taalgebied gemeen. 
In het Duitse taalgebied is door de filosofen onderscheid gemaakt 
tussen enerzijds "Einsamkeit" als zelfgekozen, tijdelijke afzondering 
en anderzijds "Vereinsamung" als symptoom van zelfvervreemding, 
vervreemding van de natuur, God en de ander. Globaal gesproken 
heeft bij hen "Vereinsamung" een negatievere lading dan 
"Einsamkeit", zeker wanneer zij tegenover elkaar worden gezet. De 
beide Amerikaanse filosofen sluiten bij hun interpretatie van 
"loneliness"' meer aan bij de betekenis van "Vereinsamung" dan bij die 
van "Einsamkeit". "Loneliness" wordt zelfs door Gotesky een ziekte 
genoemd; waarmee de negatieve waarde van "loneliness" geïllustreerd 
is. De Nederlandse wijsgerige antropoloog oriënteert zich volledig op 
denkers uit het Duitse taalgebied en heeft geen eigenheid van denken 
over eenzaamheid. 
Wanneer men de oorzaken van de situatie overziet dan komen 
bepaalde termen voortdurend terug: uitsluiting, verlies, vervreemding, 
keuze en inherent aan het menselijk bestaan. Bij de Engelstalige 
filosofen is de oorzaak negatiever geformuleerd dan bij de Duitse 
denkers met hun aandacht voor "Einsamkeit" als gevolg van een 
persoonlijke keuze. Met de causaliteit is reeds aangegeven wat de 
geïsoleerde mens vermag t e doen om zijn als lijden en gemis ervaren 
situatie gunstig te beïnvloeden. Globaal genomen zijn er twee 
processen aangeduid: a) het socialosatie-proces dat bestaat uit het 
leggen van contacten en het opbouwen van vriendschappen, b) het, 
met name door de Duitse filosofen genoemde proces van de 
individualisatie. Door ascese, meditatie, distantie van de omringende 
wereld en een gerichtheid op God zou de mens tot zichzelf kunnen 
komen en zo bevrijd kunnen worden uit zijn netelige situatie. Bij de 
beide Amerikaanse filosofen komt men deze aandacht voor 
ingekeerdheid niet tegen. 
De Duitstalige theologen die besproken werden hanteren het 
onderscheid tussen het negatieve "Vereinsamung", waarmee zij een 
lijden en zelfs het probleem van de niet begrepen liefde van God 
voor de mens aanduiden enerzijds en anderzijds "Einsamkeit" als de 
vrijwillige tijdelijke afzondering. Dit komt overeen met Tillichs' 
onderscheid tussen "loneliness" als de pijn van het alleen-zijn en 
"solitude" als de vreugde van het alleen zijn. De veranderde 
samenleving heeft als gevolg dat mensen vervreemden van hun werk, 
de ander en ook van zichzelf. Teleurstelling en schuld zijn daarbij 
belangrijke menselijke ervaringen. Via therapeutische hulp willen de 
beide theologen de mens helpen in liefde de ander tegemoet te 
treden. Tillich verraadt zijn Duitse afkomst door "solitude" als 
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therapie voor "loneliness" toe te passen. 
In het Nederlandse taalgebied zijn theologie, pastoraat en 
spiritualiteit onderscheiden. Eenzaamheid wordt door sommigen, met 
name de monialen, gezien als voorwaarde voor gebedsleven maar door 
anderen, met name pastores, als toestand van wanhoop en 
verlatenheid. Een opmerkelijk verschil waarop ik in het laatste 
hoofdstuk nog terug wil komen. 
Uitgaande van eenzaamheid als het lijden onder een gemis wordt de 
samenleving veelal de grote boosdoener genoemd. De samenleving zou 
de mensen eerder uiteendrijven dan bijeen brengen. Een gevolg is 
relatieverlies. Eenzaamheid als voorwaarde voor gebedsleven wordt 
gezocht in de sti l te, de rust en de meditatie. Hier vindt tegelijk 
bevrijding uit eenzaamheid plaats. De eenzame die lijdt onder 
relatieverlies zal juist deze weg van stilte de rug toe keren en zich 
richten op contacten met anderen, op activiteit. 
In deze Nederlandse paragraaf worden dus twee v/egen aangeduid 
voor bevrijding uit eenzaamheid. De weg van de stilte en de weg van 
de activiteit . De meerderheid waardeert de eerste weg meer dan de 
tweede maar dit hangt samen met de opvatting over eenzaamheid. 
De gedragswetenschappen benadrukken de veranderde, geihdividuali-
seerde samenleving als oorzaak van eenzaamheid. Binnen de drie 
onderzochte taalgebieden is daarover een grote mate van unanimiteit. 
b i t de bestudeerde Duitse literatuur werd geen therapie voor 
"Einsamkeit", die als lijden werd gekarakteriseerd, aangereikt. 
Opmerkelijk is de grote aandacht die het fenomeen "loneliness" 
binnen de Amerikaanse gedragswetenschappen krijgt. Kenmerkend 
voor het Engelse taalgebied zijn verder: de vrij unaniem negatieve 
opvatting over "loneliness" die door meerderen een ziekte genoemd 
wordt, de waardering voor de persoonlijke verantwoordelijkheid van 
de lijdenden, de ontwikkeling van meetinstrumenten om de intensiteit 
van de ervaring alsook de frequentie ervan objectief te meten en 
tenslotte de overtuiging dat door therapeutisch ingrijpen "loneliness" 
effectief bestreden wordt. In dit kader moet ook geconstateerd 
worden dat "loneliness" veelal door de geihstitutionaliseerde 
gezondheidszorg wordt benaderd als ziekte en ook daarbinnen 
behandeld wordt. 
In het Nederlandse taalgebied is er onder gedragswetenschappers ook, 
zij het in mindere mate, sprake van een therapeutische benadering 
van eenzaamheid. Daarnaast spelen ook objectieve factoren als het 
alleen-zijn een rol en wordt bevrijding uit eenzaamheid ook mogelijk 
geacht door opheffing van dit alleen-zijn. Zij karakteriseren 
eenzaamheid minder sterk als een lijden dan de Engelstalige 
gedragswetenschappers. 
In de paragrafen die de letterkunde in de drie taalgebieden aan de 
orde stellen is het inhoudelijk verschil tussen "Einsamkeit", 
"loneliness" en eenzaamheid het duidelijkst waarneembaar. Zijn 
genialiteit maakte het de Duitser Rilke vrijwel onmogelijk voldoende 
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bevredigende relaties met anderen te hebben. Zijn situatie was die 
van een geïsoleerd genie die leed onder zijn afzondering, zijn 
isolement en deze situatie productief wist te maken, ja zelfs wist uit 
te buiten. In zijn "Einsamkeit" waren zowel zijn v/anhoop als zijn 
genialiteit en grootsheid sterk verv/even. Een vergelijkbare ervaring 
van "Einsamkeit" is te vinden in Huldschiners "Einsamkeit" (zie 
bibliografie). 
De beide schrijvers uit het Engelse taalgebied wijzen, net als die uit 
het Nederlandse overigens, op de conventie als oorzaak voor 
"loneliness" en vereenzaming. Inhoudelijk liggen hier de betekenissen 
tussen het Engelse en het Nederlandse taalgebied dicht bij elkaar. Zij 
hanteren de termen ook consequent en maken geen onderscheid tussen 
positieve en negatieve eenzaamheid of "loneliness". 
Geen van de hoofdpersonen in de werken heeft de illusie de 
conventie, dat wil zeggen de algemeen geldende normen ten aanzien 
van gedrag, te kunnen doorbreken. Er blijft hen maar één 
mogelijkheid open en dat is de breuk met het milieu waartoe men 
behoort. Hier v/ordt de breuk met hen die tot de dierbaren gerekend 
worden als voorwaarde voor bevrijding uit de eenzaamheid geponeerd, 
ook al weet men dat deze breuk met eenzaamheid gepaard gaat. 
De bevrijding vindt plaats na de breuk wanneer men nieuwe, 
persoonlijke relaties kan aangaan. 
Men zoekt deze relaties in een ander milieu, een milieu dat 
toleranter is ten opzichte van een bepaalde aanleg en het daaruit 
voortvloeiende gedrag. 
Dit zoeken van een nieuwe socialiteit is door de 
gedragswetenschappers niet aangeroerd maar zou wel eens een 
belangrijke positieve bijdrage kunnen leveren voor de bevrijding uit 
eenzaamheid, zeker in een samenleving waar de mogelijkheden tot het 
zoeken van een nieuwe socialiteit ongekend groot zijn. 
Het moge duidelijk zijn dat de termen "Einsamkeit", "loneliness" en 
eenzaamheid elkaar niet altijd dekken. 
Ondanks deze verschillen zou ik aan de hand van de bevindingen van 
het tweede deel eenzaamheid als volgt willen definiëren: 
Eenzaamheid is primair het gevoel in de gemeenschap van mensen 
niet die vanzelfsprekende plaats in te nemen die men wenst of 
verwacht in te nemen. 
Men voelt zich gescheiden van anderen, dichtbij en veraf. Dit gevoel 
wordt veroorzaakt door het bewustzijn dat men als individu in de 
samenleving staat. Deze samenleving is onderhevig aan veranderingen 
waardoor relaties met anderen doch tevens de eigen identiteit of de 
relatie met het zelf voortdurend onder druk staan. Relatieverlies of 
verlies van intimiteit binnen een relatie zijn de belangrijkste 
aanwijsbare oorzaken voor de ervaring van eenzaamheid. 
Wanneer men niet is opgev/assen tegen deze constante bedreiging van 
relaties, of wanneer men ervaart nagenoeg niets te kunnen doen om 
deze bedreiging het hoofd te bieden, zal de eenzaamheid door dit 
besef zelf manifest worden en mogelijk zelfs versterkt worden. 
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Datgene wat het individu zelf kan doen ligt uiteraard slechts op het 
individuele en persoonlijke vlak. 
Wanneer men geen relaties kan leggen kan men proberen dit, al of 
niet met behulp van anderen, te leren. Wanneer men relaties verliest 
kan men nieuv/e relaties aangaan. Bij dit alles staat de verhouding tot 
zichzelf evenzeer onder druk als de verhouding tot de ander(en) en 
tot God. 
Dit betekent dat een identificatie met het sociale netwerk evenmin 
bevrijdt uit eenzaamheid als een absoluut gebruik van privacy. 
Steeds zal er een wisselwerking dienen te zijn tussen het samen met 
anderen zijn en het alleen zijn. Dat hierbij een bepaalde mate van 
eenzaamheid aanvaard moet worden lijkt mij evident. Mens zijn is 
wezenlijk eenzaam zijn en met eenzaamheid omgaan. Welke mate van 
eenzaamheid te accepteren is is per individue verschillend en 
daarvoor zijn geen regels te geven. 
Het lijkt mij verder niet goed om eenzaamheid alleen als ziekte en 
lijden te kwalificeren zonder minstens te wijzen op de mogelijke 
positieve effecten van ziekte en zelfs van lijden. Dit aspect wordt 
met name door gedragswetenschappers verv/aarloosd. Deze 
verwaarlozing wordt echter begrijpelijk wanneer men bedenkt dat zij 
een heel andere eenzaamheid tegenkomen dan de filosoof die 
mediteert over de voordelen van afzondering er. stilte en deze 
vervolgens productief v/eet te gebruiken voor studie en publicatie van 
die studie. 
In het volgende deel zal meer ingegaan worden op juist die 
eenzaamheid die door de gewone mens als lijden en gemis ervaren 
wordt. Niet langer de theorie maar de ervaring staat daarmee 
centraal. 
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Deel 3 Empirisch-sociologische inventarisatie 
Hoofdstuk 5 Een recent sociologisch onderzoek 
naar eenzaamheidservaringen 
INLEIDING 
De sociologe Л. de Jong-Gierveld, verbonden als hoogleraar aan de 
Vakgroep Methoden en Technieken van de Vrije Universiteit te 
Amsterdam, heeft onderzoek verricht naar hedendaagse 
eenzaamheidservaringen. In Nederland was nog weinig fundamenteel 
sociologisch onderzoek naar de betekenis van deze ervaringen 
verricht. Dit sociologisch onderzoek wordt besproken omdat het een 
noodzakelijke aanvulling biedt op de reeds besproken empirische 
onderzoeken en derhalve in deze studie opgenomen dient te worden. 
Een tweede motief is dat ik met de bespreking van het werk van De 
3ong-Gierveld een bijdrage hoop te leveren aan het gesprek tussen 
sociologie en moraaltheologie, een gesprek dat in Duitsland gaande is 
maar in Nederland nog niet. Het derde motief betreft de keuze voor 
juist dit werk van De Jong-Gierveld. Naast haar zijn er vele andere 
gedragswetenschappers die zich hebben beziggehouden met empirisch 
onderzoek naar eenzaamheid. Het motief voor deze keuze is deste 
belangrijker wanneer men constateert dat de resultaten casu quo de 
percentages eenzamen en niet-eenzamen in de samenleving nogal 
uiteenlopen. Deze verschillen hangen samen met de operationalisering 
van het begrip eenzaamheid. Concreet gezegd zal een onderzoek dat 
begint met een inventariserende vraag naar eenzaamheid andere 
uitkomsten hebben dan een sociologisch wetenschappelijk onderzoek 
dat de vraag naar deze levenservaring zorgvuldig bij betrokkene 
inleidt en hem de kans geeft in een sfeer van vertrouwen hierop te 
antwoorden. Men vergelijke het veldonderzoek dat in opdracht van de 
Stichting Bejaardenwerk Tilburg is verricht (zie bibliografie). De 
Jong-Gierveld koos voor de goed ingeleide interviewtechniek omdat 
zij merkte dat er een taboesfeer heerst om eenzaamheid. Niemand 
geeft graag oi gemakkelijk toe eenzaam te zijn. Een kleine basis van 
vertrouwen is dus in de onderzoekingen een noodzakelijke voorwaarde 
gebleken voor het juiste inzicht in de percentages eenzamen en 
niet-eenzamen. 
Het was ook met name De Jong-Gierveld die onderzoek heeft 
verricht naar de samenhang tussen enerzijds de kwaliteit van sociaal 
wetenschappelijk onderzoek zelf en anderzijds naar de wijze waarop 
begrippen worden geconceptualiseerd en geoperationaliseerd. 
Dit alles in aanmerking genomen biedt haar onderzoek naar de mate 
van eenzaamheid waarin mensen verkeren een hoge mate van 
betrouwbaarheid en lag bespreking van dit onderzoek binnen het 
kader van deze studie voor de hand. 
Het onderzoek van De Jong-Gierveld, dat in 1984 gepubliceerd werd, 
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kent drie fasen (1). 
Al lereerst de fase van de conceptualisering. In deze fase werd 
informatie over de aard en betekenis van de eenzaamheidservaringen 
verzameld ui t l i teratuur over dit thema, u i t open interviews met 
eenzame en niet-eenzame mensen en ui t een inhoudsanalyse van 113 
opstellen van eenzamen. Deze opstellen zi jn ontstaan naar aanleiding 
van een vraag ui t een door de socioloog Knipscheer opgestelde 
enquête (2). 
Aan de hand van dit materiaal werd een def in i t ie opgesteld, waarin 
eenzaamheid werd omschreven als: "Het subjectief ervaren van een 
onplezierig of ontoelaatbaar gemis aan (kwal i te i t van) bepaalde 
sociale relat ies" (3). 
Tenslotte werd het begrip eenzaamheid geoperationaliseerd, dat w i l 
zeggen geschikt gemaakt voor gebruik in een vr i j omvangrijke 
empirische studie en vervolgens toegepast in een tweede onderzoek. 
Zo vonden in de loop van 1978 556 interviews plaats met eenzamen 
en niet-eenzamen. Onder hen bevonden zich ongehuwde, gehuwde, 
gescheiden en verweduwde mannen en vrouwen. De leef t i jd van de 
ondervraagden varieerde van 23 tot 75 jaar. 
Een derde onderzoek r ich t te zich op een deel (26 personen) van de in 
1978 ondervraagde eenzamen. Deze werden opnieuw benaderd met het 
doel gegevens te verkri jgen over de wi jze van verwerking van de 
eenzaamheidsgevoelens W. 
Ik heb aan de hand van mijn eigen l i teratuuronderzoek (zie hoofdstuk 
1 t /m 4) ontdekt, dat er meerdere theorieën over eenzaamheid 
bestaan. Eenzaamheid is onder meer omschreven in termen van 
positieve levenservaring (Zimmermann) en voorwaarde voor innerl i jke 
groei (Moustakas) of voor communicatie (Jaspers), maar ook als 
bewustzijn van verstoorde fundamentele relat ie (Sadler jr.), de pijn 
van al leen-zi jn (Ti l l ich), relatiebreuk met het zelf (3onge Kerk). In de 
hedendaagse westerse samenleving wordt eenzaamheid in toenemende 
mate als negatieve levenservaring en zelfs belemmering voor 
innerl i jke groei gezien (Fromm-Reichmann). Deze negatief ervaren 
eenzaamheid is voor een groot aantal mensen een real i te i t . In de 
voorgaande hoofdstukken is door wetenschappers, hoofdzakeli jk 
gezeten achter hun bureau, omschreven wat eenzaamheid is en welke 
oorzaken en therapieën er voor z i jn. Een uitzondering vormen de 
onderzoeken van Peplau en Young. 
Met het onderzoek van De Jong-Gierveld, dat in di t v i j fde hoofdstuk 
samengevat wordt , wend ik mij to t een Nederlands wetenschappelijk 
onderzoek naar ervaringen van eenzame en niet-eenzame mensen. 
Deze overgang l ig t voor de hand, wanneer men de opmerking serieus 
neemt, dat eenzaamheid in de hedendaagse t i j d eerder het lo t van 
velen is dan het voorrecht van de enkeling. 
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5,1 Eenzaamheid in de beleving van gewone mensen 
Om zicht te krijgen op de betekenis van eenzaamheid in de 
ervaringswereld van het individu en op de omvang van het 
verschijnsel eenzaamheid is onder andere wetenschappelijk onderzoek 
nodig. De Jong-Gierveld heeft bij de invulling van het sociologisch 
begrip eenzaamheid gewerkt met de richtlijnen van Denzin. In de 
verantwoording van de gehanteerde onderzoeksmethode worden deze 
door haar weergegeven (5). 
Denzin stelt, dat de begripsvorming moet starten bij het perspectief 
van de betrokkene zelf. Om dit perspectief op het spoor te komen, 
past men open interviews en/of participerende observatie toe. De 
Jong-Gierveld heeft zich tot het eerste beperkt. Aan de hand van 
analyse van de interviews en aan de hand van beschikbare literatuur 
kan men, tegen de achtergrond van een voorlopige theorie, conclusies 
trekken. Door de wisselwerking tussen empirisch onderzoek en 
theorievorming kunnen zowel de theorieën als de onderzoeksmethoden 
steeds worden aangepast (6). 
5.1.1 De definitie 
Aan de hand van de reeds gegeven begripsomschrijving van De 
Jong-Gierveld zullen we ons nu kort bezighouden met de betekenis 
van de omschrijving en deze relateren aan de levenservaringen van 
mensen. Voor de uitspraken van eenzamen wordt steeds teruggegrepen 
naar het boek. 
Eenzaamheid wordt omschreven als een individuele ervaring, min of 
meer direct gekoppeld aan de situatie waarin de betrokkene verkeert. 
Kenmerk van die situatie is een discrepantie tussen de gerealiseerde 
en de gewenste relaties die als ontoelaatbaar of onplezierig wordt 
beschouwd. Dit laatste is van groot belang. Wanneer er een 
discrepantie is tussen de gerealiseerde en de gewenste relaties die 
niet als ontoelaatbaar of onplezierig wordt ervaren, is er weinig kans 
op eenzaamheidsgevoelens. Er zijn twee vormen van als ontoelaatbaar 
of onplezierige ervaren discrepantie mogelijk. 
Men kan ervaren dat het aantal relaties te gering is, of dat de 
diepgang of intimiteit van de relaties onvoldoende is. Wanneer het 
aantal gerealiseerde relaties gering is, doch overeen komt met de 
wensen van de betrokkene, is de kans op eenzaamheid klein. Wanneer 
iemand geen sociale relaties met enige diepgang of intimiteit heeft 
en deze ook niet wenst, is de kans op eenzaamheid eveneens klein. 
Pas wanneer men de situatie bestempelt als onplezierig of 
ontoelaatbaar, zal men zichzelf mogelijk als eenzaam bestempelen. Of 
men dit doet is afhankelijk van meerdere factoren, onder meer van de 
inschatting van het vermogen zelf de situatie positief te beihvloeden. 
Wanneer men het gevoel heeft niets te kunnen doen om de gewenste 
en de gerealiseerde relaties met elkaar in overeenstemming te 
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brengen, zal men zich eerder eenzaam noemen, dan wanneer dat wél 
het geval is. 
De meeste ondervraagden beschouwden eenzaamheid als een zeer 
negatieve ervaring, als een gevoel van gemis. Men herkende zich 
vrijwel niet in de reeds besproken filosofische opvattingen over 
positieve eenzaamheidservaring. Omdat deze positieve ervaringen in 
aantal te verwaarlozen zijn, zal ik daar, in dit hoofdstuk, niet verder 
op ingaan, tenzij in de conclusies. Ik richt mij nu op de ontleding van 
de negatieve eenzaamheidservaring van het individu 
5.1.2 Drie aspecten van eenzaamheid 
Eenzaamheid is een complexe ervaring. De Jong-Gierveld onderscheidt 
daarin drie aspecten. 
Allereerst het emotionele aspect waarbij positieve emoties als geluk, 
blijdschap en geborgenheid afwezig zijn en negatieve emoties als 
angst en onzekerheid aanwezig zijn. In haar inaugurale rede noemt De 
Jong-Gierveld als negatieve gevoelens ook verdriet en niet begrepen 
worden (7). Enkele van de ondervraagden omschreven eenzaamheid als 
een domper, nutteloosheid, futloosheid, geamputeerd-zijn, gebrek aan 
liefde en onbegrijpelijk verdriet (8). 
Een tweede aspect betreft de aard van de gemiste relatie. Hiermee 
geeft men aan welke soort relatie men behoeft doch (nog) niet heeft 
kunnen realiseren. Men kan een partner missen, iemand die je leven 
deelt; een vriendenkring of gezelligheid. Geïnterviewden gaven 
bijvoorbeeld aan diepgaand contact met hun partner te missen of te 
verlangen naar hun oude werkkring of de buurt die zij hadden 
(moeten) verlaten. Het derde aspect is dat gevoelens van gemis steeds 
in een tijdsperspectief worden geplaatst. Dit tijdsperspectief heeft 
betrekking op verleden, heden en toekomst. Eenzaamheid kan het 
gevolg zijn van een abrupte en ontoelaatbare verstoring van het 
relatie-patroon. Van de 556 ondervraagden gaf een grote meerderheid 
(80%) spontaan aan welke gebeurtenis in het verleden leidde tot 
eenzaamheidservaringen. Gebeurtenissen die direct in verband stonden 
met een partnerrelatie werden het meest genoemd. Hieronder vielen: 
(nog) geen partner hebben, problemen in de partnerrelatie, scheiding 
en het overlijden van de partner. Ook het verlies van familieleden, 
vrienden en kennissen en het verlies van werk- en woonmilieu 
vormden, zij het minder frequent, aanleiding voor 
eenzaamheidservaringen. De breuk die in het verleden hetzij abrupt 
hetzij procesmatig plaats vond, kan op korte of lange termijn worden 
verwerkt. Wanneer men zich helemaal niet in staat acht de gewenste 
met de gerealiseerde relaties in overeenstemming te brengen, wordt 
de situatie als uitzichtloos bestempeld. Het toekomstperspectief blijkt 
van groot belang te zijn voor de waardering van 
eenzaamheidservaringen (9). 
In het kader van het tijdsperspectief kan men onderscheid maken 
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tussen zeer kortstondige eenzaamheidsgevoelens die slechts enkele 
uren aanhouden, voorbijgaande of conditionele eenzaamheidsgevoelens 
die zich over een langere periode uitstrekken (en veelal het gevolg 
zijn van de reeds vermelde ingrijpende situatie) en tenslotte 
chronische eenzaamheid, die zich uitstrekt over een lange reeks van 
jaren. De betrokkene is daarbij niet in staat zelf een eind te maken 
aan deze negatieve ervaring. 
5.1.3 Typen eenzamen 
Na de beschrijving van het begrip eenzaamheid en de beknopte 
weergave van drie aspecten van de eenzaamheidservaring gaat De 
3ong-Gierveld over tot onderverdeling in typen eenzamen. Zij gaat er 
weliswaar vanuit dat eenzaamheid een individuele ervaring is, doch 
sluit niet uit dat er categorieën zijn die vergelijkbare ervaringen 
hebben. Zij onderscheidt vier typen eenzamen, die hier kort besproken 
worden. Voor meer uitvoerige informatie wordt naar het werk van De 
Jong-Gierveld zelf verwezen (10). 
Er zijn enkele kenmerken waarin de mensen uit de vier typen niet 
verschillen: het onderhouden van goede contacten met een of meer 
familieleden, het onderhouden van buren-, kennissen- en 
werkcontacten en het participeren in activiteiten in verenigings- of 
andersoortig groepsverband. De verdeling naar mannen en vrouwen 
verschilt eveneens niet noemenswaardig. Ik richt mij nu echter op dat 
wat het ene type van het andere onderscheidt. 
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In deze groep wordt +_ 14% van de ondervraagden ondergebracht. Een 
groot aantal van hen mist een partnerrelatie en beschikt tevens over 
een gering aantal (minder dan 5) goede andere relaties. De contacten 
met de buurt verlopen niet prettig. Men is in het algemeen niet 
tevreden over het matig aantal en het gebrek aan kwaliteit van de 
relaties. Negatieve emoties en het gebrek aan toekomstperspectief 
worden in deze groep veelvuldig aangetroffen. De oorzaak van de 
eenzaamheid wordt veelal aan anderen toegeschreven, hetgeen de 
negatieve emoties eerder versterkt dan doet afnemen. Wanneer men 
kijkt naar de burgerlijke staat van deze categorie, dan blijken 
gescheiden mensen hierin relatief veel voor te komen (11). 
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TYPE 2: ERNSTIG EN UITZICHTLOZE EENZAMEN DIE TOT 
Deze groep omvat +_ 12% van de geïnterviewden. Onder de beste 
contacten wordt door hen als regel niet een partner genoemd. Ook zij 
beschikken slechts over een gering aantal (minder dan 5) goede 
andere relaties. De contacten met de buurt zijn weliswaar 
oppervlakkig doch frequenter dan bij de personen behorend bij type 1. 
De deelname aan verenigings- en/of gezelligheidsleven is wat groter. 
De overgrote meerderheid van deze mensen is tevreden over hun 
relaties. De oorzaak van hun eenzaamheid wordt niet aan anderen 
toegeschreven. In deze categorie bevinden zich relatief veel weduwen 
en weduwnaren. Dat betekent tevens dat in deze categorie wat meer 
oudere mensen voorkomen, en tevens wat meer niet-meer werkenden. 
De Jong-Gierveld acht het niet uitgesloten dat: "deze overwegend 
wat oudere mensen hun sociaal-gedepriveerde situatie als 
onvermijdelijk accepteren" (12). Vandaar dat de term "berusting" in de 
omschrijving van dit type is opgenomen. 
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Tot dit type wordt +_ 15% van de geïnterviewden gerekend. Ook deze 
mensen noemen als regel geen partner wanneer gevraagd wordt naar 
hun beste contacten, maar zij hebben wel een groter aantal (5 of 
meer) goede andere relaties gerealiseerd. Er is sprake van een 
optimistische levensvisie en men is minder geneigd de oorzaak van 
eenzaamheidservaringen aan anderen toe te schrijven. Eenzaamheid 
wordt niet als uitzichtloos ervaren, doch eerder als een periodiek 
optredend en t e verwerken fenomeen. In deze groep zijn vooral de 
ongehuwden aangetroffen (13). Daarnaast zijn ook verweduwden in 
niet onbelangrijke mate vertegenwoordigd in type 3 (l'f). 
TYPE_4¿_ £^_Wi£l-_2£_i;ii_LICffrF_MArE;_FEA/ZAMffW 
De meerderheid van de geïnterviewden (+_ 59%) werd in type Ψ 
ondergebracht. Zij noemen vaak een partner bij hun goede contacten 
en zij beschikken in het algemeen eveneens over een groot aantal (5 
of meer) goede andere relaties. Er is veelal sprake van tevredenheid 
over het gerealiseerde sociale netwerk. Met dit alles onderscheiden 
de mensen behorend tot deze categorie zich van die van de vorige 
drie categorieën. Er is sprake van meerdere relaties van diverse aard. 
Deze relaties variëren van goede vrienden tot burencontacten. In 
type Ί komen de niet-eenzamen en de soms of tijdelijk eenzamen 
voor. 
Wanneer er sprake is van eenzaamheid, dan is dat veelal de reeds 
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genoemde zeer kortstondige eenzaamheid. Slechts een derde van deze 
groep herkent zich in de uitspraak "Ik voel me soms eenzaam". Maar 
ook wanneer men een goede partnerrelatie heeft en een groot aantal 
goede andere relaties, kan het voorkomen dat een van deze relaties 
niet optimaal is (15). 
5.2 Enkele factoren die van invloed zijn op de aanwezigheid of 
afwezigheid van eenzaamheidsgevoelens 
In 5.1. is gebleken dat de typen eenzamen niet gelijkelijk over de 
Nederlandse bevolking zijn verdeeld. Er zijn verschillen die 
bijvoorbeeld te maken hebben met burgerlijke staat. De Jong-Gierveld 
stelde immers: "Mensen die met een partner samenwonen, maken een 
grotere kans in type 4, niet of minder intense eenzaamheid, terecht 
te komen dan anderen. Weduwen en weduwnaars treffen we vaak aan 
in type 2, de ernstig- en uitzichtloze eenzamen, die tot een bepaalde 
mate van berusting zijn gekomen. Gescheiden mensen zijn 
oververtegenwoordigd in type 1, de uiterst en uitzichtloze eenzamen, 
die zeer teleurgesteld zijn over hun relaties met anderen. 
Ongehuwden tenslotte zijn het meest aan te treffen in type 3, onder 
de sociaal-actieve eenzame mensen die hun situatie niet altijd als 
uitzichtloos inschatten" (16). 
Bij een vergelijking van de vier typen valt verder op dat de 
geïnterviewden ook verschillen naar leefvorm. De Jong-Gierveld heeft 
tevens een aantal andere variabelen onderzocht, die van invloed 
zouden kunnen zijn op het ontstaan en voortbestaan van eenzaamheid, 
als beroepsarbeid, hoogte van de opleiding, leeftijd, woonsituatie en 
persoonlijkheidskenmerken. Ik zal in het kader van deze studie slechts 
vier sets van variabelen bespreken, die ik het meest van belang acht 
met betrekking tot het ontstaan en voortbestaan van eenzaamheid. 
5.2.1 Persoonlijkheidskenmerken 
Met persoonlijkheidskenmerken zijn bedoeld karaktertrekken eigen aan 
de persoon, zij zijn aangeboren of aangeleerd. Hoe iemand over 
zichzelf denkt en of hij over voldoende zelfvertrouwen beschikt om 
bepaalde relaties aan te gaan of te onderhouden wordt mede door 
persoonlijkheidskenmerken bepaald. Tot deze kenmerken behoren 
negatief zelfbeeld, sociale angst, introversie en "closed mindedness". 
Deze vier persoonlijkheidskenmerken zijn door De 3ong-Gierveld 
onderzocht op hun verband met eenzaamheid. 
NEGATIE F_ZELFBEELD 
Onder zelfbeeld wordt verstaan hoe iemand over zichzelf denkt, 
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zichzelf waardeert (17). Aan de hand van de door Brinkman 
ontwikkelde zelf-evaluatie-schaal (18) heeft De Jong-Gierveld het 
zelfbeeld van de geïnterviewden gemeten en gewaardeerd (19). Zij 
komt tot de conclusie dat: "Mensen met een relatief positief 
zelfbeeld minder vaak eenzaam blijken te zijn dan mensen met een 
relatief negatief zelfbeeld" (20). Het negatief zelfbeeld blijkt in 
verband met het ontstaan en voortbestaan van eenzaamheid zulk een 
relevante rol te spelen dat het door haar als de kern van een 
eenzaamheid-bevorderende houding is omschreven (21). 
Wanneer iemand problemen heeft zich te presenteren in gezelschap 
van anderen spreekt men van sociale angst. Negatief geformuleerd is 
sociale angst een ontbreken van sociale vaardigheid. In het onderzoek 
werd verband gelegd tussen eenzaamheid en sociale angst. Mensen die 
deze angstgevoelens noemden, bleken vaker eenzaam te zijn dan 
mensen die niet of weinig sociale angst noemden (22). 
INTROVERSIE 
De Jong-Gierveld heeft onderzocht of en in welke mate er verband 
bestaat tussen introversie, extraversie en eenzaamheid. Iemand die in 
zichzelf gekeerd is of die een naar binnen gerichte levenshouding 
heeft, wordt introvert genoemd. De extraversie kenmerkt zich door 
een gerichtheid naar buiten, naar anderen. Zij toont aan de hand van 
de extraversie-schaal van Van Kampen (23) aan dat introverte mensen 
gemiddeld vaker eenzaam zijn dan extraverte mensen (2^). 
1ÇL0SED_MINDEDNESS» 
Met "closed mindedness" wordt aangegeven dat iemand niet in staat is 
nieuwe ideeën op te nemen, niet genuanceerd kan denken of een 
engere kijk heeft op zaken. De Jong-Gierveld onderzocht of "mensen 
die zich over het algemeen minder openstellen voor nieuwe ideeën, de 
relatief "closed-minded" mensen, zich ook minder zouden openstellen 
voor het aangaan van contacten met nog onbekende mensen, en als 
gevolg daarvan meer kansen dan gemiddeld zouden lopen eenzaam te 
zijn" (25). Deze samenhang kon echter niet worden aangetoond. 
Uit haar onderzoek naar de samenhang tussen eenzaamheid en 
persoonlijkheidskenmerken blijkt dat tenminste bij drie van de 
onderzochte kenmerken een verband met eenzaamheid gelegd kon 
worden. Zoals reeds eerder werd opgemerkt kan uit de aanwezigheid 
van een negatief zelfbeeld, sociale angst en introversie eenzaamheid 
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voortvloeien, doch het omgekeerde is evengoed mogelijk. Eenzaamheid 
kan ook een negatief zelfbeeld, sociale angst en introversie 
veroorzaken (26). 
5.2.2 Leefvormen 
Met leefvorm wordt door De Jong-Gierveld gedoeld op leefsituatie of 
de samenstelling van het huishouden (27). Of men alleen woont of met 
anderen samen is daarbij een belangrijke factor. Het samenwonen en 
samenleven van twee volwassen mensen als partners heeft belangrijke 
functies, waarvan ik er enkele noem: de seksuele en procreatieve-, de 
affectieve-, de beschermende- en de recreatieve functie. Over deze 
laatste functie spreekt De Jong-Gierveld verder niet. 
In een gezin, al dan niet met nakomelingen, door haar ook wel 
omschreven als primair leefverband, kan men de bedoelde functies 
realiseren. Het alleen wonen en niet opgenomen zijn in een primair 
leefverband leidt er toe dat men op een andere manier in deze 
behoeften moet voorzien of andere behoeften moet beklemtonen en 
realiseren; onafhankelijkheid en vrijheid kunnen daar zeker toe 
behoren. Ik zal hier niet ingaan op de vraag of en in hoeverre 
onafhankelijkheid en vrijheid achteraf worden gelegitimeerd, nadat 
men heeft geconstateerd dat de realisatie van een primair 
leefverband om welke reden dan ook niet gelukt is. Het aantal 
alleenstaanden in ons land neemt toe. In totaal zou momenteel 
ongeveer 23% van alle huishoudens bestaan uit alleenstaanden 
(907.000) of één-ouder gezinnen (250.000). Meer dan de helft van de 
alleenstaanden is 55 jaar of ouder. In onze samenleving is de 
waardering voor het leven met een partner groter, dan voor de 
leefvorm zonder partner; ongeacht of men vrijwillig dan wel 
noodgedwongen alleen leeft (28). De 3ong-Gierveld onderzocht de 
betekenis van bepaalde leefvormen voor eenzaamheidservaringen. 
Uit de randtotalen van de tabel is af te lezen dat een meerderheid 
van alle ondervraagden (68%) zich to t de niet-eenzamen rekent en 
een minderheid, (maar nog altijd 32%) tot de eenzamen. Van de 
mensen die met een partner samenwonen is bij de jongeren gemiddeld 
10% eenzaam en bij de ouderen 16 à 18%. De Jong-Gierveld stelt, dat 
mensen die met een partner leven aanzienlijk minder vaak eenzaam 
zijn dan mensen die zonder partner leven (30). Bij de leefvorm zonder 
partner komt eenzaamheid veel vaker voor. De alleenstaande ouders 
lijken de zwaarst getroffen categorie met 61% en 60% eenzamen. Uit 
de gegevens concludeert zij overigens niet dat de leefvorm als 
zodanig bepalend zou zijn voor eenzaamheidservaringen. De ermee 
gepaard gaande mogelijkheden en vooral onmogelijkheden om 
ondersteuning van anderen in de directe dagelijkse omgeving te 
ontvangen is bepalend (31). 
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abel 1: Aantallen ondervraagden die zichzelf als eenzaam en niet eenzaam hebben gekarakteriseerd uitgesplitst naar 














































Χ = 103,96 
d.f. = 9 
ρ < .001 
significant 
5.2.3 Woonsituatie 
Een regelmatig gehoorde suggestie is dat de woonsituatie van invloed 
is op het ontstaan van eenzaamheid (32). Derhalve heeft De 
3ong-Gierveld onderzoek verricht naar de relatie tussen woonsituatie 
en eenzaamheid (33). In dit deel van het onderzoek komt het 
ontbreken van contacten en eenzaamheid aan de orde bij bewoners 
van groot- en kleinschalige wijken, bewoners van hoogbouw- en 
laagbouwwoningen en bij bewoners die hun wijk als zwak homogeen of 
sterk homogeen waarderen. Uit het onderzoek bleek dat er verband 
bestaat tussen het al of niet aanwezig zijn van 
eenzaamheidsgevoelens en de frequentie van burencontact. 
Geïnterviewden die vaak contacten met buren onderhielden gaven 
gemiddeld minder vaak eenzaamheidsgevoelens aan dan zij die weinig 
of geen burencontact onderhielden (34). De 3ong-Gierveld 
concludeert: "Het blijkt dus bepaald wel belangrijk te zijn dat mensen 
contacten onderhouden met buren" (35). 
Buren worden, zo blijkt uit haar onderzoek, relatief veelvuldig tot de 
beste relaties gerekend. Meer dan de helft van het totaal aantal 
geïnterviewden (556) rekende één of meer buren tot de betere 
contacten. Naast burencontact moet men echter ook andere contacten 
hebben. Uitsluitend hierop aangewezen zijn duidt veelal op (sterke) 
eenzaamheid (36). Het noemen van buren als beste contact duidt erop 
dat men gebrek heeft aan goede andere relaties. 
£ROOT-_EN_KLEINSÇHALIGHEID_VAN_DE_WIJK 
Met een grootschalige wijk werd bedoeld een snel gebouwde wijk met 
veel op elkaar lijkende huizen, afgesteld op de "gemiddelde bewoner" 
(37). Er is daarbij veelal een scheiding tussen woon- en werkmilieu. 
De wijken Overwhere en Wheermolen van de gemeente Purmerend 
voldeden aan deze omschrijving. Zij ontstonden in de jaren zestig. 
Een kleinschalige wijk kenmerkt zich door een langzame groei, korte 
huizenblokken van diverse stijl en bouw. Veelal is er een mengeling 
van woon- en werkmilieu. Voorbeelden hiervoor zijn enkele wijken in 
Haarlem: Leidschebuurt, Transvaalbuurt, Rivierenbuurt en 
Slachthuisbuurt en verder ook de gemeente Nieuwkoop, een 
agrarische gemeente in het groene hart van Holland. 
Aan de bewoners van de genoemde grootschalige en kleinschalige 
wijken werd gevraagd naar de frequentie van hun burencontact. 
Inzake dit contact bleek er weinig verschil tussen de beide wijktypen 
te bestaan. Ook de inhoud en diepgang van het burencontact werd 
nagegaan bij de ondervraagden (336) die regelmatig of veelvuldig 
burencontact onderhielden. Ook hierin waren bewoners van de diverse 
wijktypen niet significant van elkaar te onderscheiden. Met be-
trekking tot eenzaamheidservaringen heeft De 3ong-Gierveld ontdekt 
dat er geen significant verschil is tussen het wonen in grootschalige 
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dan wel kleinschalige wijken. Geïnterviewde bewoners van 
grootschalige wijken zeggen niet vaker eenzaam te zijn dan die uit 
kleinschalige wijken, mits gecontroleerd voor leefsituatie (leefsituatie 
kan een factor zijn die het percentage eenzamen en niet-eenzamen in 
een bepaald wijktype kan belhvloeden). 
HOOGz_OF_LñAGBOUWWONING 
Een volgende vraag is of en in welke mate het wonen in een 
hoogbouw- of laagbouwwoning van invloed is op burencontact en 
eenzaamheid. 
De Jong-Gierveld omschreef de hoogbouwwoning als de 
"meergezinswoning met méér dan vier woonlagen" (38), de middelhoge 
bouw als de meergezinswoning tot en met vier woonlagen (waartoe 
ook de etage en portiekwoning werd gerekend). 
Onder laagbouw werd de eensgezinswoning met of zonder tuin 
verstaan. Uit de analyse van de antwoorden op de vragen bleek er 
geen significant verschil in burencontact tussen deze woontypen te 
bestaan. 
De stelling dat wonen in een flat (hoogbouwwoning) het risico van 
eenzaamheid verhoogt, kon daarmee niet worden bevestigd 
HOMOGENITEIT_VAN_DE_WIJK 
Een derde aandachtspunt vormde de relatie tussen homogeniteit van 
de wijk enerzijds en burencontact en eenzaamheid anderzijds. De 
Jong-Gierveld onderzocht of het ontbreken van burencontact vaker 
voorkomt bij bewoners die hun wijk als zwak homogeen inschatten 
dan bij bewoners die hun wijk als sterk homogeen inschatten (39). 
Onder homogeniteit verstond zij gelijkheid van wijkbewoners met 
betrekking tot levensopvatting, en opvattingen ten aanzien van de 
opvoeding van kinderen, en woning- en buurtbetrokkenheid. 
Er bleek een relatie te bestaan tussen homogeniteit van de wijk en 
burencontact. Mensen die van mening waren, dat anderen er een 
totaal andere levensopvatting op na hielden dan zijzelf, gaven 
veelvuldiger aan zelden of nooit burencontact te onderhouden. Ten 
aanzien van de opvoeding van kinderen en buurt- of 
wijkbetrokkenheid kon hetzelfde worden vastgesteld. Men mag niet 
zondermeer zeggen dat een gebrek aan burencontact het gevolg is 
van een verschil in opvattingen over de drie genoemde themata. Het 
is immers ook mogelijk dat men de opvattingen van de buren niet 
kent, omdat men niet met elkaar omgaat. Dit niet kennen van eikaars 
opvattingen is overigens voor vrijwel niemand een belemmering om 
daarover toch een oordeel of een vooroordeel te hebben. 
Samenvattend kan worden gezegd dat er geen samenhang blijkt te 
bestaan tussen eenzaamheid en het wonen in een groot- dan wel 
kleinschalige wijk, noch tussen eenzaamheid en het wonen in een 
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Tabel 2: Aantallen ondervraagden die zichzelf als eenzaam en met-eenzaam hebben gekarakteriseerd uitgesplitst naar 





























X = 2,35 
d.f. = 4 
ρ < .05 
niet significant 
* Het verschil met het totaal ondervraagden in tabel 1 berust op "missing cases". Drie geinterviuwden gaven geen ant­
woord op de vraag. 
hoog- of laagbouwwoning. Er is echter wel een verband tussen 
eenzaamheid en de homogeniteit van de wijk. 
5.2.4 Kerkelijke gezindte 
Een aparte vraag betreft de mogelijke relatie tussen kerkelijke 
gezindte (M) en eenzaamheid. Alvorens de term kerkelijke gezindte 
nader te omschrijven moet ik opmerken dat voor deze paragraaf 
gebruik werd gemaakt van nog niet-gepubliceerd materiaal van De 
Jong-Gierveld. Aan de 556 ondervraagden werden ten aanzien van de 
kerkelijke gezindte twee vragen voorgelegd: "Acht u zich te behoren 
tot een kerkgenootschap? Zo ja, welk?, Bent u in een bepaald 
kerkelijk milieu opgevoed? Zo ja, welk?" (41). 
In de begripsomschrijving kerkelijke gezindte zit zowel een objectieve 
vraag ("bent u lid van een kerkgenootschap?") als een subjectieve 
vraag ("wenst u gerekend te worden tot een kerkgenootschap?"). 
Uit de antwoorden op deze vragen blijkt niet op welke wijze men 
vorm geeft aan de betrokkenheid bij een bepaald kerkgenootschap. Of 
het hier kerkleden betreft met regelmatig kerkbezoek of 
niet-kerkleden met affiniteit voor een bepaald kerkgenootschap is 
daarmee eveneens onbekend. De 3ong-Gierveld hanteerde de 
subjectieve vraag (42). De antwoordcategorieën behorend bij de 
vraag: "Acht u zich te behoren tot een kerkgenootschap?" waren de 
volgende: Rooms-Katholieke Kerk, Nederlandse Hervormde Kerk, 
Gereformeerde Kerken in Nederland, overigen en geen. 
In de volgende tabel is zowel het kerkgenootschap (43), waartoe men 
zich acht te behoren, als het al of niet eenzaam zijn, ondergebracht. 
(Tabel 2) 
Uit tabel 2 en de bijbehorende statistische gegevens blijkt dat er 
geen significante samenhang is tussen het zich achten te behoren tot 
een bepaald kerkgenootschap en eenzaamheid. Dit betekent dat 
eenzaamheid ontstaat of voortbestaat omwille van andere factoren 
dan het zich al of niet achten te behoren tot een bepaald 
kerkgenootschap. Tot deze conclusie kwam ook Gadourek, als 
socioloog verbonden aan de rijksuniversiteit van Groningen. Hoewel 
zijn analyse niet voldoende toegelicht wordt, komt hij tot de slotsom, 
dat het al of niet behoren tot een bepaald kerkgenootschap nagenoeg 
niet van invloed is op eenzaamheid. Bovendien zou, aldus Gadourek, 
de eenzaamheid tussen 1958 en 1975 in Nederland in intensiteit of 
frequentie niet noemenswaardig gestegen of afgenomen zijn, noch bij 
kerkelijken, noch bij niet-kerkelijken (44). Hiermee is de 
veronderstelling weerlegd, dat eenzaamheid minder voorkomt onder 
hen die zich achten te behoren tot een kerkgenootschap dan onder 
hen die zich niet tot enig kerkgenootschap achten te behoren. 
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•— Trbcl 3: Aantallen ondervraagden die zichzelf als eenzaam of met-eenzaam hebben gekarakteriseerd uitgesplitst naar 


































































X = 11,54 ρ > .05 * missing cases: 22: zij hebben 
d.f. = 9 niet significant de vragen 10 en 11 foutief beantwoord. 
Aan de hand van tabel 3 zal ik trachten antwoord te geven op de 
vraag, of verandering in (subjectieve) kerkelijke gezindte van invloed 
is op (het noemen van) eenzaamheidservaringeru 
Uit de gegevens blijkt dat eenzaamheidservaringen ongeveer even 
vaak genoemd worden door hen die zich altijd achtten te behoren tot 
een bepaald kerkgenootschap als door hen die zich daar nooit toe 
achtten te behoren. Zij die zich vroeger tot de Rooms-Katholieke 
Kerk of tot de Nederlandse Hervormde Kerk rekenden en momenteel 
tot geen enkel kerkgenootschap, noemen evenmin vaker eenzaamheid. 
Een uitzondering vormen degenen die zich voorheen tot de Gerefor-
meerde Kerken in Nederland rekenden, doch zich nu tot geen enkel 
kerkgenootschap meer achten te behoren en zij die kerkelijk 
geworden zijn, dat wil zeggen die zich nu rekenen tot een bepaald 
kerkgenootschap, doch dat vroeger niet deden. Er is een. lichte 
tendens herkenbaar dat deze groepen iets vaker dan gemiddeld 
eenzaam zijn, doch gezien .de kleine aantallen mogen we hier niet te 
veel betekenis aan hechten. We mogen uit deze gegevens concluderen 
dat het behoren of niet (meer) behoren bij een bepaald 
kerkgenootschap niet significant van invloed is op de 
eenzaamheidservaring. De lichte tendens tot meer eenzaamheid onder 
degenen, die zich niet meer tot de Gereformeerde Kerken in 
Nederland rekenen zou verklaard kunnen worden uit het feit dat de 
Gereformeerde Kerken in Nederland over het algemeen zeer hechte 
en veelal gesloten gemeenschappen zijn, waarbij uittreding meerdere 
consequenties heeft en gepaard gaat met eenzaamheid. Een verder 
onderzoek op dit punt is noodzakelijk, doch kon in dit kader niet 
worden verricht. 
Het hoge percentage eenzamen bij degenen die kerkelijk geworden 
zijn is eveneens moeilijk te verklaren. We weten niet of ze zich pas 
kort of reeds sedert lang tot een kerkgenootschap rekenen, noch wat 
het motief was voor toetreding tot een kerkgenootschap. 
In tabel 4 is een samenvatting van de gegevens van tabel 3 
opgenomen, zodat een en ander iets overzichtelijker wordt 
weergegeven. Uiteraard zijn de gegevens dezelfde. 
5.3 Eenzaamheidsverwerking 
Een derde fase van het onderzoek van De Jong-Gierveld heeft 
betrekking op wat door haar eenzaamheidsverwerking genoemd is (^5). 
Met deze term wordt aangegeven wat de eenzame, alleen of samen 
met anderen denkt te kunnen doen en doet aan zijn eenzaamheid. 
Wanneer men constateert dat er een ongewenst en ontoelaatbaar 
gemis is aan (kwaliteit van) bepaalde relaties, ligt het voor de hand 
dat men hier iets aan wil doen. 
Er zijn diverse mogelijkheden voor eenzaamheidsverwerking. Globaal 
kan men zeggen dat eenzaamheidsverwerking door de betrokkene zelf, 
al of niet met behulp van zijn omgeving gedaan kan worden. We 
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Tabel 4: Aantallen ondervraagden die zichzelf als eenzaam of met-eenzaam hebben gekarakteriseerd uitgesplitst in 































X" r 4,79 
d . f . = 3 
ρ > .05 
m e t s i g n i f i c a n t 
dienen overigens wel te bedenken dat de omgeving ook een stempel 
drukt op de eenzaamheidsverwerking van het individu, daar de 
omgeving de eenzame nogal eens beschouwt als iemand die gefaald 
heeft en door eigen schuld eenzaam geworden is. 
Centraal staat in deze paragraaf de vraag wat de eenzame zelf denkt 
te kunnen doen. 
Eenzaamheidsverwerking is een proces dat een begin, een verloop en 
een eindpunt kent. Om zicht te krijgen op dit proces heeft De 
Jong-Gierveld in samenwerking met Van Tilburg een kleine groep van 
26 personen uitgezocht en hun gevraagd voor een tweede gesprek. 
Het eerste gesprek had in 1978 plaats gevonden, het tweede in 1980. 
Deze gesprekken waren langdurig, open en diepgaand. De 26 personen 
behoorden allen tot de eenzamen en varieerden van matig eenzaam 
tot zeer sterk eenzaam. Zij werden ondervraagd naar hetgeen zij 
beoogd, gedaan en/of niet gedaan hadden om een einde te maken aan 
de eenzaamheid. Ook de hindernissen, die zij hadden ervaren bij het 
ten uitvoer brengen van activiteiten, werden besproken. 
Aan de hand van de gesprekken in 1980 trachtte zij te komen tot 
meer inzicht in de wijze waarop eenzamen met hun situatie omgaan. 
Zij onderscheidt drie hoofdtypen van eenzaamheidsverwerking. 
Allereerst de aanpassing van de gerealiseerde aan de gewenste 
contacten, door uitbreiding of verbetering van de gerealiseerde 
contacten. Een tweede mogelijkheid is wat De Jong-Gierveld een 
mentaal of psychisch verwerkingsproces noemt (46). Hoewel men het 
feitelijk verschil tussen gewenste en gerealiseerde relaties niet 
wezenlijk verandert, poogt men dit verschil wat van zijn scherpe 
kantjes te ontdoen, door vergelijking met anderen, die het nog 
slechter hebben. 
Tenslotte is het mogelijk dat men een aanpassing van de gewenste 
aan de gerealiseerde contacten nastreeft door de wensen tot het 
niveau van de gerealiseerde contacten te verlagen. Hiermee is een 
derde type eenzaamheidsverwerking gegeven. 
Ook de samenleving oefent invloed uit op het proces van de 
eenzaamheidsverwerking. Gekoppeld aan burgerlijke staat, leeftijd en 
sekse heeft de samenleving normen en waarden ontwikkeld voor 
gedrag, houding en opvattingen. Dit geldt ook ten aanzien van 
opvattingen over het leggen van contacten en eenzaamheid. De 
samenleving geeft aan welke relaties en relatievormen zijn 
toegestaan en welke niet. Wanneer men eenzaam is geworden door in 
strijd te handelen met maatschappelijke normen zal de eenzame 
minder begrip ondervinden dan wanneer de oorzaak van zijn 
eenzaamheid van externe aard is. Eenzaamheid ten gevolge van 
echtscheiding en weduwschap zijn hiervan duidelijke voorbeelden. 
Voor de eenzaamheid bij echtscheiding zal men de eenzame eerder 
zelf verantwoordelijk stellen dan voor de eenzaamheid als gevolg van 
weduwschap. Een en ander betekent dat de eenzame met de 
samenleving rekening zal houden en zal trachten zoveel mogelijk 
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geaccepteerd te blijven. 
Naast de verantwoordelijkheid van de eenzame zelf kan men de 
verantwoordelijkheid voor de eenzaamheid ook bij instanties leggen. 
In een interview gaf Vermeer aan in welke mate hij kerken 
verantwoordelijk voor eenzaamheid achtte (47). Wij kunnen hierop in 
dit kader niet verder ingaan. 
Volgens De Jong-Gierveld is eenzaamheidsverwerking een proces dat 
gefaseerd verloopt en waarbij zes fasen worden onderscheiden, die 
niet steeds in die volgorde worden doorlopen. Terugvallen in een 
vorige fase of een fase overslaan is steeds mogelijk. 
Fase 1: Emotionele verwarring als eerste reactie op het ervaren van 
een ontoelaatbare of onplezierige discrepantie tussen gewenste en 
gerealiseerde contacten. In deze fase voeren emoties als verdriet, 
onmacht, gevoel van minderwaardigheid de boventoon. Men voelt zich 
weliswaar nog niet eenzaam, maar men merkt wel dat er 
relatieproblemen zijn die men niet weet te duiden. Erover spreken is 
vaak moeilijk (48). 
Fase 2: Men tracht de verwarring te boven te komen door duiding van 
de situatie als eenzaamheid. Er ontstaat duidelijkheid over de omvang 
van de situatie en oorzaken worden aangegeven. Ook in de tweede 
fase spelen emoties een relevante rol: onzekerheid, doelloosheid, 
angst en het gevoel gefaald te hebben staan hier centraal Aan het 
einde van de tweede fase ontstaat een idee over de wijze waarop 
men denkt de situatie het hoofd te kunnen bieden (49). 
Fase 3 kenmerkt zich door de keuze van een bepaalde vorm van 
eenzaamheidsverwerking. In deze fase zal men een van de reeds 
besproken modellen voor eenzaamheidsverwerking kiezen (50). 
Fase 4: In deze fase denkt men over activiteiten die men al of niet 
moet ontplooien in het kader van de eenzaamheidsverwerking. In deze 
fase wordt ook duidelijk waarom dit (nog) niet lukt, welke obstakels 
(maatschappelijke en/of persoonlijke) er zijn (51). 
Fase 5: In deze fase worden activiteiten in het kader van 
eenzaamheidsverwerking ontplooid. De drie hoofdvormen van de reeds 
besproken vormen van eenzaamheidsverwerking kunnen elk op diverse 
wijze uitgevoerd worden (52). 
Men kan het aantal gerealiseerde contacten uitbreiden door actie te 
ondernemen, doch ook door passieve werving. Men onderneemt dan 
geen initiatieven, doch stelt zich open voor nieuwe contacten. 
Wanneer men kiest voor de afzwakking van het belang van de 
discrepantie tussen gewenste en gerealiseerde contacten kan men dat 
op verscheidene manieren doen, bijvoorbeeld door rationalisatie, 
verdringing, ontkenning of berusting (53). 
Fase 6: In deze fase komt de analyse en de evaluatie van de 
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eenzaamheidsverwerking tot stand. Heeft de gekozen vorm van 
eenzaamheidsverwerking geholpen of niet? Indien niet dan valt men 
terug in een eerdere fase. Indien wel dan is men niet meer eenzaam. 
Het doorlopen van de genoemde fasen leidt niet automatisch tot 
effectieve eenzaamheidsverwerking. De vermindering van 
eenzaamheidsgvoelens blijkt veelal een langdurig proces. Hoe zich dit 
proces voltrekt is onderzocht middels het afnemen van het tweede 
interview (1980). 
In eerste instantie bleken alle 26 ondervraagden de voorkeur te geven 
aan eenzaamheidsverwerking volgens het model: de aanpassing van de 
gerealiseerde aan de gewenste contacten, door uitbreiding of 
verbetering van de gerealiseerde contacten (54). Bij verder 
doorvragen bleek echter dat slechts een kleine minderheid ook 
daadwerkelijk stappen in die richting gezet heeft. 
De Jong-Gierveld acht het niet uitgesloten dat het noemen van een 
gerichtheid op uitbreiding of verbetering van de gerealiseerde tot de 
gewenste contacten een sociaal wenselijk antwoord van de eenzame 
is (55). Zij die zich niet richten op uitbreiding of verbetering van 
relaties, ook al geven zij daar wel de voorkeur aan, kiezen in feite 
voor een psychische verwerking van eenzaamheid. 
Werd de eenzaamheid bestreden? is een volgende vraag, die aan de 26 
personen van het tweede interview in 1980 werd gesteld. Vijftien 
mensen blijken zich na twee jaar nog ongeveer even eenzaam te 
voelen als voorheen. Tien geïnterviewden constateren dat de 
eenzaamheid verminderd is en één persoon vindt dat hij eenzamer 
geworden is. Hieruit mag geconcludeerd worden dat een proces van 
eenzaamheidsverwerking niet altijd, althans niet binnen twee jaar, 
leidt tot eenzaamheidsvermin dering. 
5Λ Hulpverlening 
Sociologie is in beginsel een gedragswetenschap die zich richt op 
inventarisatie, analyse en verklaring van maatschappelijke fenomenen. 
Zij verschaft inzicht en in principe geen hulpverlening ten aanzien 
van het object van studie, in dit geval de eenzamen. Aan het eind 
van haar werk geeft De Jong-Gierveld echter een reeks 
aanbevelingen ter voorkoming en verwerking van eenzaamheid (56). 
Uit haar onderzoek blijkt dat vele mensen in de samenleving lijden 
onder eenzaamheid. Voor deze ervaringen wordt veelal spontaan een 
oorzaak gegeven. Eenzaamheid wordt vrijwel altijd verbonden met een 
ervaring of gebeurtenis die veranderingen in relaties met anderen 
betreffen (57). De meeste genoemde oorzaken hebben betrekking op 
de partnerrelatie: het niet kunnen vinden van een partner, onenigheid 
binnen de relatie, scheiding of overlijden van de partner. Daarnaast 
worden problemen in woon- en werkmilieu genoemd als oorzaak van 
eenzaamheid. 
Wanneer men weet welke gebeurtenis eenzaamheid veroorzaakt heeft 
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kan daarin een mogelijk aanknopingspunt liggen voor hulpverlening. 
Eenzamen vinden zelf wegen om hun eenzaamheid op te lossen. Of zij 
deze wegen ook bewandelen is twijfelachtig. Een deel van hen zal dit 
zeker doen. De Jong-Gierveld onderscheidt twee basisvormen van 
hulpverlening ten aanzien van eenzaamheidsverwerking: de preventie 
en de verwerking. 
Mensen verhouden zich voortdurend tot anderen. In deze verhouding 
of dit persoonlijk netwerk treden vaak veranderingen op. Of men naar 
aanleiding daarvan eenzaam wordt of niet, is mede afhankelijk van 
persoonlijkheidskenmerken (5.2.1). Persoonlijkheidskenmerken kunnen 
bijdragen tot een houding, die eenzaamheid voorkomt. Blijkens het 
onderzoek van De Jong-Gierveld zijn er diverse eigenschappen van 
een eenzaamheidsvoorkomende houding te noemen: emotionele 
zelfstandigheid en weerbaarheid, bereidheid om in emotionele relaties 
te investeren, het leren opbouwen en onderhouden van relaties en het 
leren verliezen van relaties zijn enkele van die eigenschappen. 
Partners kunnen een persoonlijke emotionele zelfstandigheid 
opbouwen door naast de partnerrelatie ook een eigen leven met 
zinvolle, bevredigende aktiviteiten te ontplooien. Wanneer men na het 
overlijden van de partner of na een scheiding alleen komt te staan, is 
het bovendien van groot belang terug te kunnen vallen op een eigen 
vriendenkring, vooral wanneer blijkt dat gezamenlijke vrienden veelal 
wegvallen. 
VERWERKING_VAN_EENΖ AAMHEID 
De eenzame kan zelf een en ander doen aan de situatie. Datgene wat 
de eenzame zelf doet aan de situatie is hulpverlening op het eerste 
niveau. Bij hulpverlening op het tweede niveau is het persoonlijk 
netwerk van (emotioneel ondersteunende) relaties betrokken. Wanneer 
men er niet in slaagt zelf eenzaamheid te verwerken kunnen 
gezinsleden, familieleden, buren, vrienden of collega's het proces op 
gang brengen en steunen. Hoe beperkter het persoonlijk netwerk is, 
hoe minder mogelijkheden men heeft daarvan steun te ervaren. 
Wanneer er geen persoonlijk netwerk is of wanneer dit niet in staat 
is adequate hulpverlening te bieden zal hulpverlening van anderen uit 
een wijdere omgeving moeten komen. Dit is hulpverlening op het 
derde niveau. Indien er hulpverlening op dit niveau geboden is geeft 
De Jong-Gierveld de voorkeur aan hulpverlening op het laagst 
gelhstitutionaliseerde niveau, allereerst omdat deze het meest 
vergelijkbaar is met het persoonlijk netwerk van waaruit volgens haar 
bij voorkeur hulp geboden dient te worden (58). Voorbeelden van 
dergelijke laag gelhstitutionaliseerde hulpverlening zijn 
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zelfhulpgroepen en vri jwil l igersorganisaties. Een concreet voorbeeld 
vormt de in 1977 in Rotterdam opgerichte werkgroep eenzaamheid 
(59). De Jong-Gierveld geeft ook de voorkeur aan laag 
geihstitutionaliseerde hulpverlening die de eenzaamheidsverwerking 
niet zo ui tdrukkel i jk in het vaandel heeft staan, om stigmatisatie van 
eenzamen te voorkomen. Zi j denkt daarbij ook aan sportact iv i te i ten 




In de studie van De Jong-Gierveld wordt eenzaamheid primair gezien 
tegen de achtergrond van relaties, die het individu heeft. 
Eenzaamheid wordt beschouwd als gevolg van ontoelaatbare of 
onplezierige discrepantie tussen gewenste en gerealiseerde relaties. 
"Een ervaring van scheiding ten opzichte van belangrijke anderen" 
(60). Daarbij kan het om het gemis van bepaalde personen of bepaalde 
relatievormen gaan (61). Kan men ook eenzaamheid ervaren zonder 
dat dit per se een gevolg is van een ontoelaatbare of onplezierige 
discrepantie tussen gewenst en gerealiseerde relaties? Het is 
denkbaar dat iemand, die een optimale partnerrelatie en een aantal 
vriendschapsbanden met voldoende diepgang heeft, zich op bepaalde 
momenten eenzaam kan voelen zonder dat er in het relatiepatroon 
noch in de waardering daarvan enige verandering is opgetreden. Men 
beseft ondanks de aanwezigheid van de bevredigende partner- en de 
vriendschapsrelaties zijn leven toch in zekere zin alleen te moeten 
leven. 
Er is een aantal ervaringen die moeilijk of niet met anderen te delen 
zijn, ondanks dat anderen je zeer nabij zijn. Pijn en smart behoren 
zeker tot deze ervaringen, doch ook het besef individu te zijn. Deze 
eenzaamheid wordt nogal eens omschreven met de term existentiële 
eenzaamheid (62). 
De existentiële of oer-eenzaamheid gaat zowel vooraf aan als 
gepaard met communicatie en relatie. Ze is niet per se een lijden, 
doch veeleer de wetenschap uiteindelijk alleen te leven en alleen te 
moeten sterven. Deze eenzaamheid is ook niet het lijden van deze 
tijd noch "iets afschuwelijks" (63). In de studie van De Jong-Gierveld 
gaat het om eenzaamheid als lijden en ervaring van gemis. "Kom je 
nooit in aanraking met de mensen om je heen, dan verzuip je in de 
eenzaamheid" (6Ψ). De existentiële noch de positieve eenzaamheid 
blijkt tot de ervaringswereld van de geïnterviewden te behoren (65). 
Met positieve eenzaamheid wordt gedoeld op de zelfgekozen 
afzondering die de mens goed doet. De Duitse filosoof Lotz noemt 
dit: "Die heilende Einsamkeit" (66). Deze positieve eenzaamheid is 
vergelijkbaar met "privacy" die door haar wél genoemd wordt. 
In haar studie komt een aantal factoren aan de orde die initiërend en 
versterkend zijn ten aanzien van eenzaamheid. Er is een aantal 
factoren met betrekking tot het ontstaan en voortbestaan van 
eenzaamheid, die reeds door andere wetenschappers zijn onderzocht. 
Zo is in het CBS-leefsituatie-onderzoek het verband tussen 
eenzaamheid en lichamelijke validiteit onderzocht (ΨΑ1). De 
sociologen Dooghe en Vanderleyden onderzochten factoren als 
evaluatie van het inkomen en aantal levende kinderen (ΨΛ.2). Nergens 
in de onderzochte literatuur is het verband gelegd tussen 
eenzaamheid en het al of niet hebben van huisdieren. Een gebied dat 






3) Vincent van Gogh: Sorrow, November 1882, Den Haag. 
Rijksmuseum Vincent van Gogh, Amsterdam. 
Lithografie. 

zeer strenge winter een bepaalde categorie mensen een kortere of 
langere periode afgesneden wordt van bepaalde vormen van 
medemenselijk contact en daardoor eenzaam wordt. Een heel zonnige 
zomer kan het tegenovergestelde bewerken. Hiermee wordt een nieuw 
element van de eenzaamheidservaring opgevoerd. Naast omvang en 
diepgang van de gewenste en gerealiseerde relaties is ook de vorm 
ervan van belang. Men kan bevredigende relaties hebben in omvang en 
diepgang doch verlangen dat men elkaar meer ziet en in eikaars 
nabijheid is. Velen ervaren telefonisch contact (auditief contact) als 
een minder persoonlijke vorm van contact dan het visueel contact. 
Bepaalde omstandigheden kunnen echter verhinderen dat de gewenste 
contactvorm gerealiseerd wordt. Dit is echter nog niet onderzocht, 
evenmin als de invloed van cultuur op eenzaamheid Zijn mensen die 
in een zeer hechte samenleving leven minder eenzaam dan zij die in 
een vrij open samenleving leven? Dit brengt mij op het volgende. In 
het onderzoek naar de invloed van de woonsituatie op eenzaamheid 
blijkt dat de geselecteerde onderzoeksgemeenten alle in het westen 
des lands gelegen zijn. Men kan zich afvragen of dat wel 
representatief is, en of de woonsituatie in een klein Limburgs dorpje 
of in een zeer hechte gemeenschap als Staphorst dezelfde tendens te 
zien geeft? 
Vervolgens de vraag "Acht u zich te behoren tot een bepaald 
kerkgenootschap?" Is dat een goede invalshoek om kerkelijke gezindte 
te toetsen? De neiging bestaat om in plaats van deze vraag te lezen 
"Behoort u tot een bepaald kerkgenootschap?" Met het antwoord op 
de eerste vraag wordt echter niet per se iets gezegd over kerkelijk 
lidmaatschap. In de vanaf 1830 gehouden volkstellingen is steeds de 
vraag naar de kerkelijke gezindte gesteld. Zo was in de volkstelling 
van 1930 de volgende vraag opgenomen: "Behoort hij (zij) tot één der 
aan ommezijde vermelde kerkgenootschappen of zelfstandige 
kerkelijke gemeenten? Zo ja, tot welk of welke?" (67). Kon men in de 
volkstelling van 1920 nog aangeven niet gerekend te willen worden 
tot enig kerkgenootschap, in 1930 werd deze vraag weggelaten, daar 
ze te subjectief werd bevonden. Volgens Kruijt hebben in 1920 2^.912 
personen dit aangegeven, ondanks dat zij doopleden van een 
kerkgenootschap waren. In de volkstelling van 1930 zijn deze weer als 
kerkelijk geregistreerd. 
De subjectieve vraag is later weer opgenomen in de volkstelling. Het 
is juist deze subjectieve vraag die in latere volkstellingen de nadruk 
heeft gekregen. 
In een publikatie onder redactie van de socioloog Faber zijn met 
betrekking tot het al of niet behoren tot een kerkgenootschap twee 
categorieën ondervraagden onderscheiden "de groep die wenst 
gerekend te worden tot een kerkgenootschap en de groep die wenst 
niet tot een kerkgenootschap gerekend te worden" (68). Ook hij 
hanteert de subjectieve en niet de objectieve vraagstelling. 
Men kan drie groepen onderscheiden: Ten eerste een groep mensen, 
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die (doop)lid van een kerkgenootschap zijn en zich tot dat 
kerkgenootschap rekenen. Vervolgens zij die (doop)lid zijn en er zich 
niet (meer) toe rekenen. Ten derde zij die geen lid zijn, doch die zich 
wel rekenen tot een bepaald kerkgenootschap. Dat dit laatste kan, 
wordt door de socioloog Goddijn bevestigd: "Het blijkt dat naast 31% 
(van de ondervraagde) Rooms-Katholieken nog 4% voorkomt, die 
zichzelf als R.K. beschouwt zonder aangesloten te zijn" (69). De 
groep "ingeschreven leden" en de groep "sympathisanten" is niet 
geheel dezelfde, doch wel voor het merendeel. De subjectieve vraag 
vormt derhalve een goed en betrouwbaar uitgangspunt voor het 
onderzoek naar de relatie tussen eenzaamheid en kerkelijke gezindte. 
Wanneer men het geringe verband constateert tussen eenzaamheid en 
het al of niet (zich achten te) behoren tot een bepaald 
kerkgenootschap is het op zijn minst opmerkelijk dat deze link door 
diverse wetenschappers toch nogal gemakkelijk wordt gelegd. Ik kom 
hier in het volgende hoofdstuk op terug. Hier zou meer uitgebreid en 
diepgaand onderzoek gerechtvaardigd zijn. De beide vragen van De 
Jong-Gierveld geven niet meer aan dan een tendens of globale indruk. 
In een uitgebreider onderzoek zou ook de eenzaamheid van de 
voormalig gereformeerden en de kerkelijk gewordenen bijzondere 
aandacht verdienen. 
Ook ten aanzien, van de eenzaamheidsverwerking is nog het een en 
ander te zeggen. De Лong-Gierveld onderscheidt drie hoofdmodellen 
voor eenzaamheidsverwerking: 
Allereerst door uitbreiding en/of verdieping van de relatie kan men 
de gerealiseerde relaties naar het (hogere) niveau van de gewenste 
relaties brengen. Het tweede model omvat een psychisch proces 
waarin men niets aan de relaties zelf doet, noch in omvang noch in 
diepgang. Men tracht in feite het belang van de relaties te 
relativeren en de ervaren ontoelaatbare of onplezierige discrepantie 
wat van de scherpe kantjes te ontdoen. In een derde model worden de 
gewenste relaties gebracht naar het (lagere) niveau van de 
gerealiseerde relaties. Dit kan men bijvoorbeeld doen door minder 
eisen te stellen aan de relaties die men heeft. Ook de filosoof 
Gotesky heeft hier al op gewezen (3.2.1). 
Is het echter denkbaar dat men aan eenzaamheidsverwerking doet 
zonder zich daarbij expliciet te richten op relaties met anderen? 
In de door De 3ong-Gierveld besproken voorbeelden klinkt bij de 
sterk eenzamen vaak een verwijtende toon mee. De eenzame verwijt 
de niet-eenzame onachtzaamheid en liefdeloosheid. Dit verwijt treft 
echter ook de eenzame zelf. Hij blijkt niet van zichzelf te houden, 
verwaarloost zichzelf. " — Ik doe niets meer aan mijn hobby ·. er is 
toch niemand meer die er naar kijkt" (70). Deze man vergeet dat de 
belangrijkste persoon in zijn leven er wél naar kijkt, namelijk hijzelf. 
Blijkbaar telt hij zelf niet mee. Een van de kenmerken van de uiterst 
en uitzichtloze eenzamen is dat zij tevens lijden onder gevoelens van 
minderwaardigheid. Bij de reeds besproken Amerikaanse sociologen 
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komt naar voren dat men dient te leren omgaan met zichzelf en met 
ongewenst alleen zijn (3.4.1.1 en 3.4.1.2) om identiteitsverlies en 
eenzaamheid te voorkomen en te verwerken. In de door De 
Jong-Gierveld gegeven voorbeelden is steeds sprake van eenzaamheid 
ten gevolge van een ervaring van een ontoelaatbare of onplezierige 
discrepantie tussen gewenste en gerealiseerde relaties. De 
eenzaamheidsverwerking wordt door de definitie sterk beïnvloed, 
hetgeen tot gevolg heeft dat de "therapie" voor de eenzaamheid zich 
richt op uitbreiding of verbetering van relaties met anderen of op 
relativering van het belang van die relaties. In het tweede model van 
eenzaamheidsverwerking (5.3) zouden andere elementen opgenomen 
moeten worden, zodat blijkt dat een eenzame eenzaamheid kan 
verwerken zonder dat hij primair beoogt de discrepantie tussen 
gewenste en gerealiseerde relaties van haar scherpe kantjes te 
ontdoen. Het schema van het tweede model van de 
eenzaamheidsverwerking zou er dan als volgt komen uit te zien. 
2 a: Psychische verwerking door relativering van het belang van de 
discrepantie tussen gewenste en gerealiseerde relaties (71). 
2 b: Psychische verwerking die beoogt de eenzame met zichzelf te 
leren leven. Vooral organisaties voor alleenstaanden doen dit. 
2 c: Psychische verwerking die beoogt de eenzame met zichzelf te 
leren leven zodat hij later wanneer er nieuwe relaties ontstaan daar 
een effectief en affectief aandeel in kan leveren. 
Met betrekking tot het proces van eenzaamheidsverwerking heeft De 
Jong-
Gierveld een longitudinaal onderzoek gedaan. Na het interview van 
1978 werden 26 personen in 1980 nogmaals geihterviewd. Er werd bij 
de selectie van de 26 personen (oorspronkelijk 29) gestreefd naar: 
"een evenredige vertegenwoordiging over de verschillende 
categorieën": ongehuwd, gehuwd, gescheiden, verweduwd (m/v). 
Hierbij werd overigens niet gestreefd naar representativiteit per 
deelcategorie, zodat er tweemaal zoveel ongehuwde mannen als 
vrouwen geïnterviewd zijn(5/2), tweemaal zoveel gescheiden vrouwen 
als mannen (6/3) en vijfmaal zoveel weduwen als weduwnaren (5/1). 
Door de keuze van categorieën bestond een ruime meerderheid uit 
partnerlozen (22/4) (72). 
Hierdoor ligt het noemen van een streven naar uitbreiding van de 
relaties tot het gewenste niveau bereikt is (Ie model) voor de hand. 
Dat deze uitbreiding niet gelukt is zou dan ook niet alleen verklaard 
worden uit het feit dat de keuze voor het eerste model een sociaal 
wenselijke keuze is maar uit het feit dat men een partnerrelatie, 
zeker na echtscheiding of verweduwing, heel moeizaam en vaak niet 
binnen twee jaar vermag te realiseren. Dat het ook voor de 
ongehuwden moeilijk is om dit te doen lijkt mij duidelijk. De redenen 
voor het ongehuwd zijn, zijn niet gegeven. Onbekend is of die 
factor(en) die een huwelijksrelatie in de weg stond(en) tussen 1978 en 
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1980 verdwenen zijn of niet. Het blijkt niet gemakkelijk een 
partnerrelatie aan te gaan. Ook het feit dat men dit zelf moet doen, 
dat het niet vanzelfsprekend gebeurt zal er debet aan zijn dat men 
het zoekgedrag niet actualiseert. De directe omgeving vertoont 
bovendien een vaak ongewenst gedrag ten aanzien van 
partnerbemiddeling, aldus de vele rouwbiografieën (73). 
Wat betreft de hulpverlening geeft De Jong-Gierveld de voorkeur aan 
de laagst geïnstitutionaliseerde vormen van hulpverlening. Mijn keuze 
zou uitgaan naar de meest effectieve vorm van hulpverlening. 
Uitgebreid onderzoek zou moeten aantonen welke hulpverlening dit is. 
Een percentage eenzamen zoals door De Jong-Gierveld aangegeven, 
rechtvaardigt het zoeken naar de beste vorm van hulpverlening; 
daarbij dient men met de term hulpverlening voorzichtig om te gaan, 
om stigmatisatie te voorkomen. 
15* 
Deel 4 Theologische benadering 
Hoofdstuk 6 Eenzaamheid in theologisch perspectief 
INLEIDING 
Moraaltheologie is de gelovig wetenschappelijke reflexie op het 
handelen van de mens. Vanuit deze gelovig wetenschappelijke reflexie 
tracht de moraaltheologie te komen tot uitspraken die een oriëntatie 
zijn voor de praktijk van het dagelijks leven. Zowel het handelen van 
mensen als de reflexie daarover is gevoelig voor invloeden vanuit de 
cultuur waarin dat handelen plaats heeft, dat wil zeggen dat mede 
onder invloed van de cultuur bepaald wordt wat mensen in een 
bepaalde historische- en lokale context als goed en kwaad, als 
waardevol en waardeloos ervaren en waarop zij hun handelen 
afstemmen. 
Uit de voorgaande hoofdstukken is gebleken dat dit ook geldt voor 
het denken over en/of het omgaan met eenzaamheid. Dit zesde 
hoofdstuk beoogt een ethisch-theologische reflexie over eenzaamheid 
te bieden. Deze reflexie vindt plaats aan de hand van het theologisch 
model van een dialogische theologie en de waardenethiek. 
Gekozen is voor het model van een dialogische theologie daar uit het 
empirisch deel gebleken is dat ontmoeting en relaties tussen mensen, 
of beter de afwezigheid daarvan, van invloed zijn op het ontstaan en 
voortbestaan van eenzaamheid. Een dialogische theologie biedt een 
theologische doordenking van het verschijnsel van ontmoeting en 
relaties die voor het denken over eenzaamheid van belang zouden 
kunnen zijn. De reeds besproken historische, culturele en empirische 
bevindingen zullen worden betrokken in haar thematisering van 
eenzaamheid en van ontmoeting. 
Dialogische theologie is te omschrijven als een vorm van theologische 
reflexie die het menselijk bestaan en vooral het fenomeen van de 
menselijke ontmoeting als fundament voor het zoeken naar en het 
ontmoeten van God opneemt en uitwerkt. Zij heeft het bewustzijn 
hernieuwd dat geen theoloog eigenlijk recht heeft om over God te 
spreken, als hij niet ook zelf God in de omgang met de medemens 
herkent. In die zin is het gerechtvaardigd om ook in dit hoofdstuk 
weer aandacht aan Kierkegaard te schenken. 
Zijn fel protest tegen abstracte systeemtheologie mag al doen 
vermoeden, dat ook reeds hij een bijdrage heeft geleverd aan een 
herkonkretisatie van het theologisch bedrijf. Dat geldt ook van zijn 
theologisch-ethische inzichten (6.2). Ik zal hem echter hier, onder 6.1, 
met enige anachronie, onder de dialogische theologen rekenen, ook al 
omdat zijn invloed op Martin Buber en Hans Urs von Balthasar niet 
gering is geweest (1). 
Vervolgens is gekozen voor een ethisch-theologische reflexie aan de 
hand van de waardenethiek. Het motief voor deze keuze wordt 
enerzijds gevormd door het karakter van de waardenethiek, anderzijds 
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door de concrete vragen die zich ter zake van de eenzaamheid aan 
het menselijk handelen stellen. De waardenethiek spreekt zich uit 
over motief, kwaliteit en gevolgen van een handeling. Omdat zij dit 
doet en omdat zowel de eenzamen als de niet-eenzamen gebaat 
kunnen zijn met dergelijke uitspraken is voor het theologiseren over 
eenzaamheid een beschouwing vanuit de waardenethiek van belang. 
De waardenethiek biedt een model waarmee men kan onderzoeken 
met welke daden men effectief het eigen heil en dat van anderen kan 
bevorderen, casu quo het onheil kan verkleinen. Tevens wordt 
aandacht besteed aan de vraag of, en in welke mate, men verplicht is 
alle mogelijke middelen en alle vormen van hulpverlening aan te 
wenden die nodig worden geacht voor de bevordering van het heil of 
de vermindering van onheil, 
In beide onderdelen van dit hoofdstuk wordt gezocht naar de bijdrage 
van de theologie zowel voor het verstaan als voor de verlichting van 
eenzaamheid. Daarbij wordt uitgegaan van de gedachte dat de 
ervaringen van eenzamen en niet (meer) eenzamen die door de 
empirie worden aangedragen een bijdrage vormen voor de theologie. 
Ik zal trachten aan te tonen dat het de theoloog zelfs niet mogelijk 
is op voor eenzamen verstaanbare wijze over dit fenomeen te spreken 
zonder ook rekening te houden met de door de empirie 
gelhventariserde en geanalyseerde ervaringen van mensen. Ook de 
historische en de culturele context zijn voor het adequaat 
theologiseren over eenzaamheid van onvoorwaardelijk belang. 
6.1 Enkele dialogische theologen over Godsontmoeting en 
eenzaamheid 
INLEIDING 
Uitgaande van de globale beschrijving van de zogenaamde dialogische 
theologie is gezocht naar theologen, die vertegenwoordigers zijn van 
deze wijze van theologiseren (2). Dit is wat zij gemeenschappelijk 
hebben. Tevens is rekening gehouden met verschillen in het 
gehanteerde dialogische modeL Dat ook Kierkegaard hier besproken 
wordt lijkt een anachronisme. De interpretatie van het existentialisme 
en de dialectische theologie hebben zijn individualisme zodanig 
geaccentueerd dat het achterdocht zou kunnen wekken uitgerekend 
hem hier aan het woord te laten. In 1.5 werd reeds geconstateerd dat 
die beide stromingen hem nog niet ten halve recht hebben gedaan. Zo 
onder andere Buber. Voorts is de invloed op Erich Przywara, Von 
Balthasars leermeester, groot geweest. Een analyse van Kierkegaards 
wijsgerige antropologie, die vooral te vinden is in "Ziekte tot de 
dood" (1849) en in "Werken aan naastenliefde" (1847), moge 
rechtvaardigen dat hij hier ter sprake komt. Bij elk van de vijf 
beschreven theologen is er verschil in ontmoetenden in de dialoog. Bij 
Kierkegaard is, althans in het religieus christelijk stadium, de mens 
radicaal elke medemens, zelfs de vijand, sacrament van 
156 
Godsontmoeting. Dit betekent overigens geen devaluatie van de 
liefde-van-voorkeur. Bij Martin Buber ligt de nadruk op de ontmoeting 
met de gelijkgezinde, de lotgenoot. Bij Hans-Urs von Balthasar is de 
noodlijdende vreemdeling en de vijand sacrament van Godsontmoeting. 
Schoonenberg maakt naast de noodlijdende ook de gevende mens to t 
sacrament van Godsontmoeting. Tenslotte kent Steggink zowel aan de 
medemens in het algemeen als aan de wereld een functie toe in het 
kader van de Godsontmoeting. Hiermee sluit hij overigens aan bij 
Buber, die in de Ich-Du verhouding ook de natuur betrok. 
De joodse denker Martin Buber is de tweede die behandeld wordt. 
Ook hij is als filosoof-theoloog onder de theologen gerangschikt. In 
het joodse denken worden filosofie en theologie niet zo duidelijk 
onderscheiden als in het West-Europese denken. 
Twee van de besproken vertegenwoordigers van de zogenaamde 
dialogische theologie hebben in het Duits geschreven. Zij gebruiken 
het Duitse begrip "Einsamkeit". Dat dit niet altijd even adequaat door 
de Nederlandse term eenzaamheid is te vertalen, mag uit de 
voorgaande hoofdstukken duidelijk zijn. Toch is gekozen voor 
bespreking van juist deze personen. Ten eerste omdat hun werken in 
het Nederlands vertaald zijn en hun opvattingen over "Einsamkeit" in 
ons (theologisch) taalgebruik opgenomen. Vervolgens omdat de invloed 
van Kierkegaard op beiden erg groot geweest is. De reeks wordt 
besloten met een bespreking van Steggink, mystiek theoloog. 
6.1.1 Зфгеп Kierkegaard; God als het 'tussen' (inter-esse) van mens en 
medemens 
Kierkegaard (1813 - 1855) is heel zijn korte leven een vroom mens 
gebleven. Die vroomheid ging gepaard met een gloeiende fantasie en 
een vlijmscherpe logische redeneerkunst. Daarbij hebben de 
kinderlijk-religieuze indrukken die hij van zijn vader meekreeg, hem 
nooit losgelaten. Dit ondanks het feit dat hij als vertwijfeld student 
met al zijn pathos protesteert tegen de wrekende God, waarmee zijn 
vader hem mishandeld h a d Kierkegaards protest tegen het wijsgerig 
idealisme (de Hegelmode van zijn dagen) en tegen het 
naamchristendom van heel een volk (de Deense Staatskerk) hebben 
uiteindelijk wezenlijk dezelfde oorsprong: zijn grenzeloze religieuze 
eerbied voor de mens als enkeling (3). Zowel de systeemfilosofie als 
de kerkelijke orthodoxie zijn ontaard tot vormen van anonieme 
massificatie. Met diezelfde kritiek treft hij ook de vroege vormen van 
kommunisme die bij hem nog identiek zijn aan socialisme: zij 
overtrekken zodanig het gelijkheidsideaal van de Franse revolutie dat 
de enkeling erin verstikt (4). Kierkegaard heeft scherp beseft dat dit 
protest hem de naam zou bezorgen een hyperindividualist t e zijn. De 
interpretatiegeschiedenis van zijn persoon en oeuvre tot ca. 1975 
hebben hem daaromtrent ook in het gelijk gesteld. Maar hij meende 
geen andere weg t e kunnen gaan, dan eerst de onvervreemdbare 
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religieuze eigen-aardigheid van elke enkeling-voor-God weer vast te 
leggen, voordat ook de sociale aspecten van de mens aan de orde 
konden komen. Deze volgorde - eerst het ik en dan de ander - had 
logische en chronologische oorzaken; wat de historische betreft: eerst 
moest hij met zijn eigen eenzaamheidstragiek in het reine komen en 
vervolgens gaven hem de revoluties van 1840 en 1848 aanleiding tot 
grondige studies van de (religieuze) voorwaarden tot menselijke 
samenleving. Door de verwaarlozing van deze aspecten is heel de 
Kierkegaardstudie van de vooroorlogse (Duitse) generatie op het 
verkeerde been gezet. Pas de laatste twintig jaar komt het totale 
grondplan van zijn werken enigzins bloot (5). 
De noemer van Kierkegaards denken is zijn thesis dat de mens een 
samenstelling is (6). Hij ervaart aan den lijve dat hij is opgebouwd uit 
polen die elkander tegenspreken: lichaam-psyche, materie-geest, 
verleden-toekomst, individualiteit-gemeenschap, noodzakelijkheid-vrij-
heid, eindigheid-oneindigheid etc. Nimmer kan hij dit samenspel tot 
één zin reduceren. Daarom blijft hij voor zichzelf dubbel-zinnig. Pas 
als hij de moed heeft om in die tegenstelling te gaan staan en beide 
polen hartstochtelijk vast te houden, komt hij tot verheldering en is 
hij tot werkelijke sociale relaties in staat. Alles draait dus om het 
wordende individu in de spanning tussen die polen. Vandaar de term 
'inter-esse' als waarmerk en 'plaatsaanduiding' van authentiek 
menselijk existeren. Als de mens erin slaagt zichzelf (zijn diepere, 
tweede zelf) te vinden tussen de uitersten die hij is, dat zal hij daar 
- in dat verworven innerlijk - ook stoten op de grond van zijn diepste 
ik en die grond is God. 
Tegelijk ontdekt hij daar, dat hij zelf het inter-esse is van God, die 
hem tussen het Niets en het Al heeft geplaatst. God is zijn 
uiteindelijke interesse en hij is (in heel zijn sociale verwevenheid) het 
enige dat God werkelijk interesseert. Dit zijn uitspraken van een 
gelovige. 
Maar ook de strikt-wijsgerig-antropologische analyses van mens-zijn 
geven minstens een vermoeden van eerste Oorsprong en laatste Zin 
van het bestaan. Langs negatieve weg signaleert de filosoof 
Kierkegaard alles wat bij andere filosofen de toegang blokkeert tot 
deze diepere eigenheid van het zelf en zo ook tot de medemens, die 
op zijn beurt ook een uniek schepsel Gods is. Hij verwijt aan heel de 
"nieuwere filosofie" (van Descartes, Leibniz, Spinoza, Bayle tot en 
met Hegel) dat deze de rijkdom van héél de werkelijkheid verminkt, 
door bij alle zuivere denken zichzelf in zijn unieke, maar mysterieuze 
feitelijkheid te vergeten. Heidegger zal dit later "Seinsvergessenheid" 
noemen; maar hij sneed daarmee het religieuze hart weg uit 
Kierkegaards wijsgerige bekommernis. 
De weg waarlangs de mens tot zijn diepere zelf en aldus tegelijk tot 
God en de naaste komt, verloopt volgens Kierkegaard in drie stadia, 
met twee breukfasen daartussen (7). Het begrip stadium moet hier 
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ruim worden geïnterpreteerd en eerder als verschuiving van accent 
dan als t i jdfase worden gezien; het vorige wordt steeds in het 
volgende opgenomen al verloopt dit niet rimpelloos, maar telkens met 
een sprong. 
a) Het esthetische stadium omvat alle leven dat primair gericht is op 
bevrediging van behoeften, ook de hogere. Het omvat alles wat het 
leven aanbiedt, van sexualiteit en assert iv i tei t to t en met 
wetenschap, kunst en ook rel ig ie, althans als behoeftenbevrediging. 
Het is een fe i t en het recht dat de mens allereerst ván de ander mag 
leven, vóór zichzelf. Eenzaamheid is in dit stadium het gevolg van 
een tragisch of noodlott ig gemis, een mens aangedaan door de 
omstandigheden. Hier staat vooral het z intu ig l i jke, het eindige en het 
beperkt individuele voorop. 
De tussenfase van de ironie betekent de doorbraak van het inz icht , 
dat a l het voornoemde betrekkel i jk van aard is. De ironie is een 
groeistuip die een eind maakt aan het onbekommerd genot van het 
voorhandene. 
b) het ethische stadium oversti jgt het animaal-vegatatieve en ook de 
hogere, maar toch nog ik-ger ichte, behoeften. De mens leert kiezend 
in vr i jheid met heel het levensaanbod om te gaan. Fantasie en 
ref lexie bieden een oneindig aantal mogelijkheden aan. Het woord 
ethisch betekent formeel dat de sociale verantwoordeli jkheid 
ontwaakt; het omvat heel het kader van het algemene, waruit het ik 
een keuze maakt om zich als individu in te voegen in het 
leven-met-de-ander. Maar dit maatschappelijke leven vo l t rekt zich 
onder het permanente r is ico, dat het ik z i jn esthetisch e-unieke 
or ig inal i te i t pri jsgeeft aan de publieke opinie, de zeden, de 
wetenschap of de pol i t iek. In zi jn ontsporing wordt het ethische 
gemakkelijk de vergoddeli jking van de gevestigde orde, die aan het 
individu z i jn oorspronkelijkheid ont futsel t , in ru i l voor gevestigde 
zekerheden. Dat geldt ook van de kerkel i jke godsdienstigheid. Hoe 
optimistisch de mens ook begint aan de verwerkel i jk ing van het 
algemene, dat w i l zeggen arbeid en huweli jk, steeds meer zal hij 
ontdekken dat zi jn krachten falen en dat de samenleving als zodanig 
niet de laatste zin van zi jn bestaan vermag te z i jn . Zi j die zich niet 
kunnen of niet wi l len in voegen in wat als het algemeen-geldende 
wordt gerespecteerd, isoleren zich lopen het r isico van de 
vereenzaming, ver twi j fe l ing. De reeds genoemde dubbel-zinnigheid 
steekt dan de kop weer op. 
Een hogere tussenfase is die van de humor. D i t is het inzicht in de 
betrekkel i jkheid van eigen krachten, waaraan in het ethische stadium 
nog niet getwi j fe ld werd. In positieve zin is de humor de aanloop to t 
het waagstuk om zichzelf in God geworteld te weten: slechts door 
oog in oog met de ver twi j fe l ing om te gaan kan deze worden 
opgeheven. 
c) het religieuze stadium is, als de doorbraak naar het 
leven-vóór-de-ander, de synthese van het esthetisch Ie ven-van-de-an-
der en het sociale leven-mét-de-ander. Het diepere zelf ontdekt 
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zichzelf , in zi jn radikale kwetsbaarheid, als geworteld in de grond 
van z i jn eigen existentie, God. Daar heeft het de kinderl i jke 
vrijmoedigheid om God persoonlijk als een Ji j aan te spreken. Ook 
ontdekt de mens dat diezelfde Ji j de grond, het diepste wezen, van 
elke medemens is. Hier is geen rel igie meer mogelijk dan uitsluitend 
op die wi jze, dan dat éérst God in de ander wordt gezien en 
vervolgens die ander in zi jn of haar eigen-aar dig h ei d door mij als een 
aanbod wordt aanvaard. Maar nadrukkeli jk stel t Kierkegaard daarbij 
vast, dat in deze opdracht van ontmoeting (zelfs met de vi jand, de 
niet-vriend) de natuurl i jke sympathie tussen mensen geenszins wordt 
gedevalueerd. Deze t r in i ta i re ontmoeting of t r ia loog van 
mens-door-God-naar-medemens verlost hem def in i t ie f u i t al le ver -
eenzaming (in Kierkegaards termen: ver- twi j fe l ing) . 
Het substantief eenzaamheid ("Eensomhed") komt vreemd genoeg in 
Kierkegaards werken maar viermaal voor (8). Des te veelvuldiger 
gebruikt hij het woord ver twi j fe l ing (Fortvivlelse), dat in deze 
samenhang met ver-eenzaming vertaald mag worden. Alnaargelang het 
stadium dat Kierkegaard beschri j f t hoger is, betekent ver twi j fe l ing 
ook, dat de mens zich bewuster wordt van die toestand en er meer 
verantwoordeli jk voor is. In de Werken komt ver tw i j fe l ing (als 
substantief) 520 keer voor, waarvan alleen al 302 keer in 'De ziekte 
to t de dood1 (Over de vertwi j fe l ing) van 1849. Ook van de tegenpool 
(alle termen bij Kierkegaard zijn dialectisch) geldt dat het aantal 
plotseling opklimt in het meer chr iste l i jke deel van z i jn werken (na 
1846). Die tegenpool moet men niet zoeken bi j social i te i t ccL, maar 
bi j vreugde (Glaede: 165 keer, ui ts lui tend in de rel igieuze werken, 
waarvan alleen al in "Werken aan naastenliefde" (Kjerlighedens 
Gjerninger) 382 keer). 
Deze woordkeus om aan te duiden hoe de mens zin aan z i jn bestaan 
kan geven of ontsnappen kan aan vereenzaming en dubbelzinnigheid, 
komt niet ui t de lucht gevallen: het genusbegrip van Glaede (vreugde) 
en Kjerl ighed (naastenliefde) is, in de f i losofische werken die eraan 
voorafgaan van 1841-1846, Existents, Existerende en afleidingen; het 
scoort ruim 1300 maaL Met het woord Existerende wordt voortdurend 
die mens bedoeld, ook in de pre-christel i jke zin van Sokrates die door 
de ironie en humor heen, van de ver tw i j fe l ing is verlost en die zich 
geroepen weet ook zi jn medemens te helpen om zichzelf te worden. 
Die hulp kan alleen majeutisch van aard z i jn , omdat ieder mens 
uiteindel i jk voor zichzelf verantwoordeli jk is. Doceren helpt hier niet. 
De onmacht om een ander ui t z i jn vereenzaming te verlossen, vindt 
bij Kierkegaard zi jn expressie in "Sympathiens Smerte", de diepe 
deernis met al len, die hoe dan ook, maar vooral buiten hun schuld, 
geremd zi jn in hun zelfontplooiing. Hier neemt de Kjerl ighed de vorm 
aan van Barmhjertighed, dat w i l zeggen, de houding waarin de wijze 
van schenken a l t i jd belangrijker is dan de materiële hulp, die soms 
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zelfs geheel niet geschonken kan worden. Kierkegaard is volgens het 
getuigenis van een tijdgenoot, zijn huisarts, een meester geweest in 
het troostend beluisteren van zijn eenzame medemens. Ondanks de 
schijn van het tegendeel (vaak gewekt door zijn aparte levenssituatie 
en door het feit dat met pseudonieme uitspraken abusievelijk voor die 
van Kierkegaard aanziet), is er bij hem geen spoor van 
elitair-relgieuze geborgenheid, die geen boodschap zou hebben aan 
het lot van de massa. Het was zijn eigen levensellende die hem deed 
zeggen dat hij een overdreven sympathie voor het gewone volk had 
en bij hem is dat meer geweest dan een romantische modegril. 
Kierkegaard kende de pijn van de eenzaamheid en had kritiek op de 
isolationalistische tendenzen van de Romantici (9). 
Indien hij tegelijk een elitaire indruk blijft maken, dan is dat omdat 
hij zich, wegens de korruptie van de kerkelijke praxis en de 
spiritualiteit van bisschoppen en dominees, geroepen wist om héél het 
evangelische ideaal in haar volle omvang opnieuw te moeten 
beschrijven en haar weer los te halen uit de kontekst van de 
verburgerlijking. Voornoemde drie stadia zijn daarvan het 
antropologische referentiekader. Het feit dat hij vaak halfheid en 
farizelsme op onbarmhartige wijze ontmaskert, beoogt slechts "in de 
salons de prijs op te schroeven". Zo beschrijft niet Kierkegaard zelf, 
maar zijn ideaal-christelijk pseudoniem Anti-Climacus (auteur van "De 
ziekte tot de dood") in de hier volgende tekst een vereenzaamde 
(vertwijfelde) van een vrij hoog niveau: "Hij voelt niet zelden een 
behoefte om eenzaam te zijn. Dat is voor hem een 
levensnoodzakelijkheid, soms als het ademen, op andere tijden als het 
slapen. Dat hij die levensnoodzakelijkheid meer heeft dan anderen, is 
dan ook een teken dat hij een diepere natuur is. Behoefte aan 
eenzaamheid is over het algemeen een teken, dat er geest in iemand 
steekt en een maatstaf voor de kwaliteit van die geest. "Die echt 
oppervlakkige on- en medemensen" (zoals hij ze noemt) hebben 
helemaal geen verlangen naar eenzaamheid. Neen, ze zouden net als 
de mussen dadelijk doodgaan, als zij ook maar één ogenblik alleen 
zouden moeten zijn. In de oudheid en in de middeleeuwen had men 
nog behoefte aan eenzaamheid. Maar tegenwoordig is men zo bang 
voor eenzaamheid, dat men (o, treffend epigram) haar alleen maar 
weet te gebruiken als straf voor misdadigers. Maar het is waar dat 
het in onze tijd een misdaad is om geest te hebben. Dan is het dus 
begrijpelijk dat dergelijke mensen, de minnaars van de eenzaamheid, 
met misdadigers op eén lijn worden gesteld" (10). 
Hoewel de tekst van een pseudoniem is, worden hier enkele 
gedachten van Kierkegaard zelf ook duidelijk: 
a) dat veel mensen niet tot deze graad van vertwijfeling komen, maar 
dat het niet opgaat hen daarom reeds als oppervlakkige onmensen te 
diskwalificeren, 
b) dat er naast de negatieve ook een positieve eenzaamheid als 
doorbraakfase bestaat. Dit is een verademingsbehoefte, een 
kontemplatieve pauze, die echter wel wat meer geest verondersteld. 
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Men kan, zo men wil, hier sporen lezen van de ideeën van 
Zimmermann (IA). In Kierkegaards bibliotheek bevond zich "Ueber die 
Einsamkeit", I-IV, Leipzig 1784-1785, maar hij noemt hem verder 
nergens, 
c) dat de mensheid een kuddeneiging heeft, omdat elk individu zijn 
eigen volwassenwording vreest, 
d) dat het een sociaal, cultureel en vooral ook religieus verlies is, 
dat onze tijdgeest alle eenzaamheid alleen maar negatief weet te 
kwalificeren, 
e) dat kwaliteit (geest) niet verdragen wordt, omdat alle mensen 
immers gelijk (moeten) zijn. Hier klinken duidelijk de ervaringen van 
het geïsoleerde genie en de konsekwent-kerkkritische gelovige 
Kierkegaard door. 
Wat voornoemde vertwijfelde ontbreekt blijft uit de onmiddellijk 
volgende analyse. Hij smoort, met voorgewende ontwetendheid en 
onmacht omtrent zijn opdracht om te gaan leven-vóór-de-ander. (dó. 
authentiek religieus te worden), de stem van zijn diepere zelf. Hij 
stribbelt, net als Nikodemus (Joh. ЗА) tegen, wel wetende dat die 
hergeboorte tot een tweede zelf een zeer pijnlijke is. Daarom beroept 
hij zich op zijn zwakheid; maar Anti-Climacus (Kierkegaard) 
ontmaskert die zwakheid als trots: "Zou iemand erin slagen om in zijn 
geslotenheid ingewijd te worden en dan tegen hem zeggen: "Feitelijk 
is het trots; je bent eigenlijk trots op jezelf" - dan zal hij dit aan de 
ander niet toegeven; alsof het geen trots was, dat zij dit bewustzijn 
van zwakheid niet kan verdragen. Een dergelijke vertwijfeling is 
tamelijk zeldzaam. Hij zal een onrustige geest worden die wil 
vergeten. En omdat het daarbinnen zo luid tekeer gaat, moeten er 
sterke middelen worden aangewend. Wellicht zal hij vergetelheid 
zoeken in het zinnelijke of in uitspattingen. Maar steeds heeft hij het 
bewustzijn van het zelf dat hij niet wil zijn. Als deze vertwijfeling 
zich tot een hogere macht verheft, wordt ze tot trots. En dan komt 
aan het licht hoeveel onwaarheid er stak in dat gedoe met die 
zwakheid en hoe dialectisch juist het is, dat trots zijn eerste 
uitdrukking vindt in vertwijfeling over eigen zwakheid" (11). 
De vereenzaming die hier beschreven wordt, wordt door Kierkegaard 
gekarakteriseerd als een vertwijfeld-niet-zichzelf-willen-zijn. De 
oorzaak ligt niet in de onkenning van de levenspool van het 
somatische, aardse of eindige, maar in de onwil om de andere 
levenspool van het psychische, van vrijheid, oneindigheid of ultieme 
levenszin te aanvaarden. 
De hoogste vorm van vereenzaming die daar boven nog denkbaar is, 
bestaat in het vertwijfeld-wèl-zichzelf-willen-zijn. Deze verzet zich 
bewust en trots tegen wat de mens wezenlijk is: een interesse Gods. 
Het is de negativiteit ten top en daarom de essentie van het 
demonische. Hier handhaaft het zelf zich hoogmoedig tegen de Macht 
die het geponeerd heeft. In evangelische termen is dit de zonde tegen 
de Geest, de enige die niet meer vergeven kan worden. Of zulke 
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mensen ook konkreet kunnen bestaan, is een vraag die Kierkegaard 
open laat. Zijn beschrijving van keizer Nero, overigens meer als 
mythe dan als historisch persoon, behoort tot het beklemmendste wat 
ooit over mensen geschreven is. 
Samengevat, binnen het kader van zijn drieledige visie op de mens 
(lichaam en ziel die - hier en nu - geest moeten worden) onderscheidt 
Kierkegaard de volgende vormen van eenzaamheid casu quo 
vereenzaming, in stijgende graad van bewustwording (12). 
a) esthetisch gezien is er eerst de verlatenheid als het lot dat een 
kind (dat nog niet zichzelf kan zijn) tragisch of door schuld van 
anderen treft. Tegelijk is er in de levensontwikkeling op dit niveau 
ook al sprake van een eerste bewuste isolatie, wanneer het kind 
zichzelf als persoon ontdekt. 
b) in het ethische stadium wordt de mens zich bewust van de 
spanning tussen het somatische en het psychische, tussen het ik en de 
ander. Door zich deels te vereenzelvigen met zijn sociale opdracht, 
komt hij tot een eerste synthese. Omdat Kierkegaard in dit schema de 
idealiteit beschrijft, kan hier niet verder worden uitgewerkt, dat in 
de dagelijkse realiteit miljoenen mensen vrij probleemloos door het 
leven komen, door zich geheel te vereenzelvigen met het sociale. Wel 
blijven zij dan overgeleverd aan mogelijke diepe vertwijfeling, omdat 
hun leven blijft steken in de kategorieën van pech en geluk. Zij 
vallen dan ten prooi aan de eerste van de twee vormen die 
Kierkegaard hier onderscheidt: 
1) vereenzaming door niet-aanvaarding of frustratie van "het aardse": 
ziekte, werkeloosheid, milieu-beperking, kortom door vertwijfeling 
aan het eindige of het verleden, 
2) vereenzaming door vertwijfeld-niet-zichzelf-willen-zijn: 
halfbewuste frustratie van "het eeuwige" in de zin van vrijheid, 
ultieme levensvorm, kortom door vertwijfeling aan oneindigheid, 
mogelijkheid of toekomst. Deze vorm werd in de juist geciteerde 
teksten beschreven. Zij veronderstelt meer geest of bewustzijn dan de 
eerste. In beide gevallen eist de krisis ook een overgave aan en 
aanvaarding van eenzaamheid in existentiële aktieve zin, die de mens 
zicht op zijn situatie geeft en hem voorbereidt op een doorbraak. 
c) Het religieuze stadium: in positieve zin komt de mens hier tot zijn 
volle ontplooiien van authentiek religieus bestaan in gemeenschap met 
anderen. In negatieve zin gaat het hier om de (theoretische) 
konstruktie van een vertwijfelde trotse zelfhandhaving tegen God. 
Het is de denkbaarheid van demonische vereenzaming als het wezen 
van de hel en van van verlorenheid (13). 
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leven met God voor de ander (spiritualiteit), drie-zaam-
heid. Het alternatief is hier de hoogste vereenzaming, 
n. wanneer de mens in vertwijfelde en verstarde trots 
zichzelf handhaaft tegenover God. Dit is de demoni-
sche vereenzaming. 
Ook de humor is een vorm van positieve isolatie of 
eenzaamheid. Humor is het gevoel voor betrekkelijkheid 
van de eigen vermogens. Er vind een "tweede geboorte" 
plaats. De mens wordt in deze sprong erop voorbereid 
helemaal mens te zijn en betrokken op God 
leven met de ander (humaniteit) twee-zaamheid. In dit 
stadium kunnen twee vormen van vereenzaming optreden 
a) vereenzaming door onmacht en b) vereenzaming door 
onwil. Hier speelt de vertwijfeling een grote roL 
Ironie is een bewuste isolatie. Ironie is het gevoel voor 
betrekkelijkheid van alles wat de mens omringt. Zij 
dient ertoe de mens de sprong te laten maken naar het 
leven mét de ander. Dit is een positieve kreatieve een-
zaamheid die de eenzaamheid als noodlot doorbreekt. 
De mens leeft ván de ander (animaliteit) gelijk een kind 
van de moeder; ervaart isolement en verlatenheid hem 
door anderen buiten zijn schuld aangedaan: eenzaamheid 
als noodlot. Het ik is teruggeworpen op zichzelf. 
Men is letterlijk een-zaam. 
CONLUSIE 
De zwaarmoedigheid die Kierkegaard van huis uit meekreeg, heeft 
hem nimmer geheel losgelaten (1.5). Maar zij werd zodanig getemperd 
door zijn diepe Godservaring, dat de vreugde en de dankbaarheid in 
zijn Dagboeken steeds sterker overheersen. Dat is het gezag waarmee 
hij ook als filosoof, spreekt over mens en eenzaamheid. Typerend voor 
zijn werk is dat hij ook de eenzaamheid in alle facetten en gradaties 
heeft geschreven, om haar vervolgens te kwalificeren als wezenlijk 
tot de mens behorend. Net zoals de schaamte, juist ook in de intimi-
teit, wezenlijk blijft, zo is ook de eenzaamheid (maar het woord past 
hier niet meer) in een persoonlijke Godsrelatie een existentiale. Voor 
veel auteurs, zo luidt zijn klacht, is eenzaamheid alleen maar iets dat 
een mens bij toeval (letterlijk dus: per accidens) overkomt. 
Voor Kierkegaard is dit distantie-nemen essentieel, omat in de mens 
de behoefte aan een Godsrelatie essentieel is. Dit geldt voor hem ook 
filosofisch. Zijn felste kritiek tegen Hegel is gericht tegen diens uit-
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gangspunt, dat een mens "Voraussetzungslos" zou kunnen filosoferen 
en dat hij zou kunnen beginnen met niets. Voor Kierkegaard is de 
mens als een postduif, die reeds de hang naar het hok heeft 
meegekregen. Het feit dat de mens in eenzaamheid vervallen kan, is 
precies de garantie van het feit dat hij wezenlijk op God gericht 
staat. Maar tegelijk behoort hij ook wezenlijk aan de aarde en de 
medemens. Deze koppeling is tegelijk zijn voorrecht en noodlot. 
Daarom is er een taak voor pastores, psychologen en feitelijk voor 
alle naasten die wij zijn (14). Tactisch of therapeutisch gezien mag 
(ja, moet vaak) de hulp aan de eenzame verlopen van mens - via 
medemens - naar God. Idealiter gezien (en dus óók therapeu-
tisch-pastoraal) verloopt de werkelijke bevrijding uit de eenzaamheid 
van mens - via God - naar medemens. In de praktijk is volgens 
Kierkegaard deze weg echter volkomen onbegaanbaar geworden door 
het luchthartig geklets van pastores met hun directe verwijzing naar 
goed bidden en braaf blijven. Zij weten niet werkelijk naar de 
vereenzaamde te luisteren, waardoor deze eerst in zijn opgeluchte 
innerlijk tot zijn diepere zelf en daar tot God komt. Gewoonlijk 
worden hem direct, als ware het valium, verstrooiing en nieuwe 
relaties aangeprezen. 
Kierkegaards oordeel is uiterst mild als het gaat om de vraag of ie-
mand schuldig kan zijn aan zijn eigen eenzaamheid. Maar dat sluit 
weer niet uit dat hij handhaaft, dat elk mens geroepen is tot een 
persoonlijke religieuze liefdevolle verhouding tot de medemens als 
beeld van God. Maar het individu en uiteindelijk ook heel de samenle-
ving kunnen door desintegratie of afstomping hun natuurlijke aanleg 
verloochenen en vervallen in relatiestoornissen (15). Deze relaties 
hebben drie aspecten (en ook in déze volgorde). Allereerst is er de 
relatie van het eerste (gegeven) zelf tot het diepere zelf (dat ieders 
opgave is), vervolgens komt de mens in dat diepere zelf tot God als 
de grond en wordt hij tenslotte verwezen naar elke medemens als 
beeld van God. 
Dit reeds-natuurlijke gegeven, geldt des te meer in het christendom. 
Dat onderscheidt zich daardoor van alle andere religie, dat het 
christendom historisch is, waarin God nóg meer een God van mensen 
is geworden. Kierkegaard accentueert hier (bij monde van het 
pseudoniem Johannes Climacus) vooral dat dit een sprong eist, terug 
naar het geloof dat een groepje leerlingen van deze konkrete mens 
Jezus geloofd heeft, dat Hij Gods definitieve Woord is. Pas in leven 
en boodschap van deze Jezus, is gegeven dat geen enkele christen 
zich nog van God verlaten mag voelen en dat elke christen als 
primaire taak heeft om medemensen uit hun eenzaamheid, casu quo 
hun vertwijfeling te verlossen. Het is dit inzicht dat de 
moraal-theologie de mogelijkheid biedt om te reflecten over 
eenzaamheid en eenzamen. 
Vooral om het totaal van alle denkbare posities tussen het 
demonische en het gelukzalige af te tekenen, beschreef Kierkegaard 
ook de 'hogere' vormen van vertwijfeling: pas waar deze een 
trotserend-bewust karakter krijgen, is er sprake van schuld en zelfs 
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van een onvergeeflijke schuld. Hoe precies en beklemmend hij deze 
uiterste grens ook wist te beschrijven: persoonlijk geloofde hij niet in 
eeuwige verlorenheid, hoe orthodox hij overigens ook is gebleven. 
Pastoraal meer relevant is de massa der eenvoudige (of wellicht 
beter: burgerlijke) eenzamen. Zij zijn vooral eenzaam omdat de 
wereld de voorwaarden van echte menselijkheid niet meer schept. Als 
Kierkegaard beangstigd is door de toenemende urbanisatie en 
massificatie, dan is hij dat uiteindelijk op religieuze gronden. Maar hij 
ziet geen andere oplossing dan dat de naamloze massa van 
exemplaren weer ontbonden wordt tot individuen die weer willen 
weten dan hun eigen unieke orginaliteit of primitiviteit Gods rijkste 
gave is. Men mag dit utopisch vinden; dat is het ook. Het is tegelijk 
een roep om kleinschaligheid die ons al uit 1846 tegemoetklinkt. Hoe 
er ook geholpen wordt om de eenzaamheid te verlichten, steeds blijft 
echter volgens Kierkegaard zijn heilige stelregel gelden: dat men de 
ander slechts nabijkomen mag op die wijze, dat die ander daardoor 
zichzelf naderbij komt. 
6.1.2 Martin Buber; in de ontmoeting tussen ik en jij vindt 
Godsontmoeting plaats 
Martin Buber (1878-1965) staat in de lijn van de filosoof Ludwig 
Feuerbach (1804-1872) die stelde dat de mens op zichzelf het wezen 
van de mens niet kan bevatten, doch dit alleen kan doen in 
vereniging met andere mensen (16); een vereniging van ik en jij. Met 
deze gedachte werd een aanzet gegeven voor Bubers "Ich und Du", 
dat in 1923 gepubliceerd werd (17). 
Allereerst enkele gegevens met betrekking tot de indeling van "Ich 
und Du". Globaal valt het werk uiteen in drie delen. In het eerste 
deel worden alle elementen van het grondwoord ik-het en ik-jij 
onderzocht en in contrast met elkaar gezet (18). Het tweede deel 
behandelt het grondwoord ik-het. Het derde deel behandelt het 
grondwoord ik-jij. Bepalend is de menselijke houding. Deze bepaalt tot 
welke van de twee werelden (de ik-het wereld of de ik-jij wereld) het 
individu zich richt. Ommekeer (metanoia) is van invloed op de houding 
ten aanzien van (de wending tot) de wereld. De mens heeft steeds de 
keuze om zich te richten op de ik-het wereld, de wereld van de 
dingen, de objecten, of tot de ik-jij wereld, de wereld van de 
intermenselijke relaties. Wanneer hij kiest voor de verhouding met de 
ik-het wereld kiest de mens daarmee ook voor de weg die van God 
afleidt. Wanneer hij echter kiest voor een verhouding met de ik-jij 
wereld, kiest hij daarmee tegelijk voor de weg naar God. In de 
verhouding mens-wereld licht de Godsverhouding op (19). God 
openbaart zich aan de mens in diens keuze vóór en omgang mét zijn 
medemensen, kortom in de ontmoeting of dialoog tussen mensen (20). 
Mensen komen voortdurend in aanraking met elkaar. Er zijn talloze 
mogelijkheden om met elkaar te communiceren. Men gaat gezamenlijk 
met het openbaar vervoer van de ene plaats naar de andere. Er is 
daarin echter geen sprake van ontmoeting ("Begegnung") in de zin van 
166 
Buber. Waar mensen elkaar tegenkomen kán er wel van ontmoeting 
sprake zijn, maar dan dient er meer te gebeuren dan het samen zitten 
in een treincoupé zonder de ander aan te spreken. Daar waar mensen 
een gelijke ervaring hebben, de glazen wanden verbreken die hen 
omgeven en een hand uitsteken naar de ander kan ontmoeting of 
gemeenschap plaatsvinden. 
Voor het ontstaan van gemeenschap is de betrekking tot wat Buber 
noemt het mysterievolle midden, de eeuwige "Du", van wezenlijk 
belang. Zonder deze verhouding tot God kan er zelfs geen sprake zijn 
van gemeenschap. Enerzijds is de Godsverhouding voorwaarde voor 
medemenselijke ontmoeting, anderzijds openbaart de Godsverhouding 
zich juist in de medemenselijke ontmoeting (21). Een gericht zijn op 
God gaat dus vooraf aan en gepaard met ontmoeting en gemeenschap 
tussen mensen. In die gemeenschap blijft Hij een belangrijke rol 
spelen. Hij gaat vooraf aan gemeenschap en brengt haar tot 
voltooiing. De Godsverhouding openbaart zich in de verhouding 
mens-wereld. Daar wordt zij Godsontmoeting. 
Over de vraag hoe gemeenschap ontstaat, heeft Buber zich in 
meerdere publikaties geuit. Gemeenschap is, volgens hem, niet het 
resultaat van een doelgerichte actie. Men kan haar niet bewust 
maken. Ze ontstaat als het ware om niet, als gevolg van het feit dat 
een aantal mensen zich oriënteert op God en op juiste en 
rechtvaardige wijze met elkaar omgaat. Wanneer de Godsverhouding 
en de goede onderlinge relatie aangevuld worden door een 
gemeenschappelijk beleefde situatie waarop ik en jij een 
gemeenschappelijk antwoord geven, is de kans groot dat daardoor 
tussen ik en jij gemeenschap ontstaat (22). 
Wanneer Buber de term ik gebruikt, denkt hij daarbij nooit aan een 
autarkisch subject, een mens die zichzelf genoeg is, doch steeds aan 
een wezen dat zich hoe dan ook verhoudt, zelfs verhouden moet, tot 
iets of iemand anders (23). Het ik is daarin even relevant als het jij 
waartoe ik zich verhoudt en even belangrijk als de verhouding die er 
tussen ik-het of ik-jij is. 
Ook de verhouding zelf wordt opgedeeld in tweevoudige begrippen. 
De mens wordt door de dingen (het-wereld) of andere mensen 
(jij-wereld) geraakt (passief), of hij gaat naar een van deze werelden 
uit (actief). In elke verhouding spelen strijd en liefde een wezenlijke 
roL Zo bevordert strijd de individualiteit van de mens en liefde zijn 
eenheid met de schepping (24). 
Onder schepping verstaat Buber het totaal van de werkelijkheid, de 
gestalte van de kosmos. Schepping is niet alleen dat wat is, het 
alomvattend zijnde, doch omvat tevens de verhouding tot God. De 
verhouding tot de schepping is een creatieve verhouding van het 
individu tot zichzelf en tot God. Schepping impliceert twee 
momenten. Een passief moment: schepping overkomt de mens; en een 
actief moment: de mens reageert op schepping, wordt medewerker. Er 
is hierbij nooit sprake van een driedeling (ik-jij-Gij), daar God zich in 
ieder ding en ieder wezen ontvouwt. Hij is de diepste dimensie van al 
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het bestaan en alle bestaanden. De mens die in verhouding s taat met 
de jij-wereld staat daardoor in verhouding met God. De mens die in 
verhouding s taat met God, staat in verhouding met de medemens, de 
jij-wereld. 
Wanneer Hij zich in de schepping, in al het zijnde en wordende, toont 
zou het toch ook mogelijk moeten zijn Hem ook in de het-wereld te 
ontmoeten. In Bubers theologie wordt dit ontkend. Wanneer in de ver-
houding tussen mens en wereld de wereld tot "het" wordt gemaakt, 
geobjectiveerd, van het subject ik losgemaakt, wordt de 
Godsverhouding verdrongen. Slechts in de verhouding ik-jij kan, 
volgens Buber, sprake zijn van een zich openbarende Godsverhouding 
(25). 
Hoewel er nooit absoluut onderscheid is tussen de ik-het-verhouding 
en de ik-jij-verhouding is er wel een relatief onderscheid: enerzijds 
een ik-het-verhouding, waarin "het" geobjectiveerd wordt, anderzijds 
een ik-jij-verhouding, waarin de Godsverhouding zich openbaart. Een 
ik-het-verhouding en een ik-jij-verhouding vormen samen de 
mens-wereld-verhouding. Het zijn dialogische begrippen; op 
tweevoudige wijze wordt één werkelijkheid aangeduid en gerealiseerd 
In die ene werkelijkheid wordt de Godsverhouding door de 
ik-jij-verhouding meer tot menselijke ervaring gemaakt dan door de 
ik-het-verhouding. Het is zelfs nodig de aandacht van de ik-het 
verhouding te verleggen naar de ik-jij verhouding. Hoewel beide tot 
één werkelijkheid behoren is de ik-jij verhouding de belangrijkere. 
Wanneer er sprake is van deze verschuiving van aandacht en het ik 
kiest voor de oriëntatie op de het-wereld, hetzij omdat ik door de 
jij-wereld wordt losgelaten, hetzij omdat ik zelf de jij-wereld verlaat, 
kan er sprake zijn van "Einsamkeit" (26). 
Buber spreekt niet zozeer over de eenzame als wel (diverse malen) 
over "Einsamkeit" (eenzaamheid). Hij onderscheidt twee hoofdvormen: 
Een eenzaamheid die ontstaat uit een moment van losmaking en een 
die uit een moment van binding ontstaat. De eenzaamheid ten gevolge 
van de losmaking is de belangrijkste vorm en tevens de meest 
complexe. Hierin worden drie oorzaken onderscheiden: Allereerst de 
eenzaamheid die ontstaat wanneer men zich losmaakt uit de 
"ervarende en gebruikende omgang met de dingen" (27). Deze 
losmaking is voorwaarde voor de verhouding tot anderen (jij-wereld). 
Vervolgens kan de mens zichzelf losmaken van de ander. Dit zou van 
God afleiden en dat is een negatieve eenzaamheid. Tenslotte de 
losmaking door anderen: De eenzame is dan iemand die door anderen 
in de steek wordt gelaten. Deze vorm zou volgens Buber niet van God 
afvoeren (28). Met het oog op datgene waartoe het ik zich wendt, 
onderscheidt Buber twee vormen van eenzaamheid. Beide zijn in feite 
vormen van alleen-zijn, afzondering. Zij zijn gekenmerkt door een 
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moment van binding aan het ik. Is dit moment van binding van 
tijdelijke aard, een tijdelijke afzondering als voorbereiding op de 
ontmoeting met de ander en met God, dan acht Buber deze vorm 
nuttig en vruchtbaar. Een permanente afzondering, zoals bij de 
anachoreten, wijst hij af, daar de mens zich niet richt op de 
ontmoeting met de ander, maar zich in een tweespraak met zichzelf 
stort en in zichzelf geniet van de configuratie van de ziel (29). Van 
deze "heiligen" zegt Buber dat zij de in zichzelf verdwaasden zijn die 
wanen God in zich te hebben. 
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2.1 Eenzaamheid als tijdelijke afzondering 
(nuttige eenzaamheid) 
2.2 Eenzaamheid als permanente afzondering 
(nutteloze eenzaamheid) 
CONCLUSIE 
In Bubers theologie vindt de openbaring van de Godsverhouding 
slechts plaats, nadat aan een aantal voorwaarden is voldaan. Zij vindt 
plaats tussen mensen die werkelijk voor God en voor elkaar open 
staan en tot (een vorm van) gemeenschap gekomen zijn. Niet de 
vreemdeling of de vijand, maar de bondgenoot, de lotgenoot biedt 
mogelijkheid tot Godsontmoeting. Buber bevestigt, dat de medemensen 
noodzakelijk en onvoorwaardelijk aan elkaar gegeven zijn: als 
opdracht. Hij die zich aan de ander onttrekt en hem eenzaam maakt, 
maakt zich schuldig. Omkeer is nodig om de ander en zichzelf uit zijn 
eenzaamheid te bevrijden. 
Eenzaamheid wordt door Buber niet alleen omschreven als vorm van 
Godsvervreemding, doch tevens als voorwaarde voor Godsontmoeting. 
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Hierbij is niet gedacht aan de tijdelijke (2.1) en permanente 
afzondering (2.2), maar aan de afwending van de wereld der objecten 
en de toewending tot de wereld der subjecten (1.1). Hij onderscheidt 
een noodzakelijke (1.1), een schuldige (1.2.1) en een noodlottige 
eenzaamheid (1.2.2). Secundair zijn de nuttige (2.1) en de nutteloze 
(2.2) eenzaamheid, daar zij slechts vormen van afzondering zijn. 
Buber noopt de eenzame en de niet-eenzame tot een 
gewetensonderzoek, waarbij men zich dient af te vragen of men 
verantwoordelijk is voor eigen eenzaamheid of voor die van de 
ander(en). De eenzame die door de anderen werd verlaten wordt een 
opmerkelijke troost geboden. In een studiedag van de Gereformeerde 
Vrouwenbond in 1981 werd door diverse deelneemsters deze 
overtuiging spontaan als volgt verwoord: "Al verlaat iedereen mij, 
God verlaat mij nooit" (30) De ervaring van de Godsverhouding, zoals 
door Buber beschreven, is problematisch, daar de openbaring van de 
Godsverhouding in de ontmoeting tussen mensen plaatsvindt (31). 
Alhoewel het geheel van de werkelijkheid van belang is voor de 
Godsontmoeting wordt de wereld van de objecten door Buber minder 
gewaardeerd dan de wereld van de subjecten. Deze veronachtzaming 
van de wereld der objecten is ongetwijfeld debet aan de overtuiging 
dat in die wereld de verhouding tot God niet openbaar wordt; terwijl 
dat in de wereld der subjecten wel het geval is (32). 
Met de visie van Buber is een tweede model van Godsontmoeting 
gegeven. De Godsontmoeting vindt plaats in de ontmoeting met de 
vriend, de bondgenoot en (eventueel) de partner. 
6.1.3 Hans-Urs von Balthasar; het sacrament van de broeder 
Ook de Zwitserse theoloog en cultuur-filosoof Hans-Urs von Balthasar 
neemt het menselijk bestaan serieus voor het zoeken naar en het 
onmoeten van God. Hij omschrijft ethiek als een dialogische bestaans-
voltrekking, "een uitgaan van persoonskern tot persoonskern met 
erkenning van absolute waarde van de tegemoettredende jij" (33). 
Voor onze studie is vooral van belang "Die Gottesfrage des heutigen 
Menschen" (34). Het boek valt in twee delen uiteen. Het eerste deel 
omvat een beschouwing over de relatie tussen wetenschap en religie. 
Het tweede deel omvat een beschouwing over de relatie tussen 
religie en christendom. In dit tweede deel beschrijft hij de "Einsame" 
en de broeder als sacrament van Godsontmoeting. 
Wil er volgens hem van ontmoeting sprake zijn, dan moet er iets heel 
wezenlijks gebeuren, namelijk het ontstaan van een naaste. Hij 
onderscheidt het begrip broeder en het begrip naaste. Hij gaat uit 
van de gedachte, dat alle mensen broeders zijn. Wie de naaste is, 
wordt in Luc. 10,29 vv. aangegeven met de parabel van de 
barmhartige Samaritaan. In de ontmoeting met de broeder, welke dan 
ook, bestaat de kans dat deze tot naaste wordt. De naaste is voor 
Von Balthasar in feite de bijzondere broeder. Telkens wordt slechts 
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één persoon van broeder tot naaste, omdat Jezus Christus voor de 
christen nooit de algemene, maar steeds de ontmoetende unieke is, 
degene met de absolute aanspraak op de mens. Deze verandering van 
broeder tot naaste vindt niet plaats binnen de muren van een kerk, 
binnen het kader van een liturgie, noch in gebed of beschouwing, 
maar buiten het kerkgebouw. Het gebeurt in het leven van alledag 
waar men elkaar tegenkomt en men met elkaar omgaat, en de een 
geraakt wordt door de concrete nood van de ander, de ander tot zich 
toelaat en naar hem uitgaat. 
Voor Von Balthasar is deze verandering het bewijs, of de toetssteen, 
voor het ontvangen van het Woord Gods. Of de mens binnen de 
liturgie het Woord ook werkelijk heeft gehoord en verstaan, blijkt op 
het moment dat er voor hem een naaste ontstaat. Deze verandering is 
dus niet toevallig (35). Ook de filosoof Kwant ziet hierin een taak 
voor de mens, wanneer hij stelt dat: "wij de andere mens door ons 
gedrag tot naaste moeten maken" en "dat het van ons afhangt, of een 
ander al dan niet onze naaste is" (36). 
Alle mensen zijn broeders, doch vooral de noodlijdende broeder, die 
men op zijn weg vindt kan tot naaste worden. Bij Von Balthasar 
worden diverse categorieën noodlijdenden genoemd: zij die geestelijke 
nood lijden, de verloren broeders, de onbeminden, de vervreemde 
broeders (37). Een tweede categorie vormen de materieel 
noodlijdenden, zoals hongerigen, dorstigen, naakten, armen. Verder 
rangschikt Von Balthasar ook de vijanden, die de liefde niet hebben 
(38) en de niet-christenen onder de noodlijdenden (39). 
De mens is er niet vanzelf, of uit eigen kracht, toe in staat de ander 
van broeder tot naaste te maken. Het is de liefde die uiteindelijk van 
God komt en naar Hem uitgaat, die de mens daartoe aanzet. Waarom 
zou men een ander liefhebben wanneer men in die ander slechts 
zichzelf en niet God zou herkennen en ontmoeten (40). Wanneer de 
liefde die tussen mensen bestaat niet van God zou komen en naar 
God zou uitgaan, loont volgens Von Balthasar het hele avontuur van 
de liefde niet (41). Kenmerk van de liefde is, dat zij wil bestaan voor 
hen die niet liefhebben, voor hen die buiten staan, voor 
veronachtzaamden, verloren broeders en zelfs voor vijanden. Deze 
liefde is grensoverschrijdend en zij moet dat ook zijn, volgens de 
opdracht van de Heer. Allen hebben deze liefde van God in gelijke 
mate gemeen. Jezus Christus is immers voor allen gestorven. Er zijn 
een aantal mensen die deze Godsliefde niet kennen. Juist zij zijn 
sacrament van Jezus Christus, sacrament van Godsontmoeting, daar 
de liefde zich primair tot hen dient te richten en richt. 
Von Balthasar ziet het als een taak van wat hij de christelijke liefde 
noemt, de grenzen van de liefde, die christenen voor elkaar hebben, 
te overschrijden en uit te gaan naar hen die geen christen zijn (42). 
Binnen en door de liefde voor de broeder wordt niet de broeder zelf 
bemind maar God, zelfs indien men dit niet bewust weet. Het is 
steeds Gods liefde die de mens via de broeder aanspreekt en die zijn 
liefde verlangt. Het is de liefde die niet van de mens zelf is, maar 
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die van God komt en naar Hem terugkeert. Zo worden broederliefde 
en liefde voor Christus onvoorwaardelijk één. Het is deze liefde die 
de mens in de ontmoeting met de ander bevrijdt uit eenzaamheid (43). 
Deze liefde, die van de broeder een naaste maakt, laat beiden God 
ervaren. Het is een gebeuren tussen twee mensen, dat opgeroepen, 
geleid en voltooid wordt door Hem. 
Von Balthasar onderscheidt meerdere vormen van "Einsamkeit". 
Allereerst de algemeen menselijke "Einsamkeit", dat is het besef van 
elk individu uniek en onherhaalbaar t e zijn. Dit levensgevoel is door 
andere auteurs aangeduid met de term existentiële eenzaamheid 
(3.4.4.1). Vervolgens de "äussere Einsamkeit" (uiterlijke eenzaamheid) 
(44). Ze is eigen aan de permanent in afzondering levende monniken. 
Deze afzondering was eeuwenlang voorwaarde voor Godservaring. 
Grote waardering voor deze afzondering wordt verwoord door de 
Spaanse mysticus Johannes van het Kruis (1542-1591). Hij schreef in 
1582 aan de ongeschoeide karmelitessen in Granada dat hij hun: "het 
verborgene en teruggetrokkene van de eenzaamheid aanbeval, omdat 
daarin immers God zijn waarachtige Geest en zijn licht mededeelt" 
(45). Von Balthasar noemt ook als voorbeeld de Karmelitaanse 
eenzaamheid, waarmee hij het teruggetrokken kluizenaarsleven van de 
Karmelieten bedoelde (46). Deze afzondering heeft ook voor Von 
Balthasar een grote positieve waarde. 
De uiterlijke eenzaamheid zou in de twintigste eeuw echter 
omgeslagen zijn in een "innere Einsamkeit" (innerlijke eenzaamheid). 
Volgens Von Balthasar zijn de mensen in onze tijd gedwongen met 
elkaar in een onontkoombare gemeenschap ("Gemeinschaft") t e leven. 
Het begrip gemeenschap krijgt bij hem overigens een heel andere 
betekenis dan bij Buber. Gemeenschap is niets anders dan een 
conglomeraat mensen, een groep waartoe men op basis van objectieve 
of structurele factoren behoort (cfr. de term "Gesellschaft" bij 
Buber). 
Kenmerk van de innerlijke eenzaamheid, waaraan velen lijden, is 
vervreemding van zichzelf en van God. De Godsvervreemding wordt 
manifest, wanneer de mens in de ander niet (meer) Hem of de liefde 
die van Hem komt, doch alleen zichzelf ontmoet (47). Volgens Von 
Balthasar is men zonder God innerlijk vereenzaamd. Christenen die 
tot de kerk behoren zouden niet (of veel minder) lijden aan een 
innerlijke eenzaamheid die als vervreemding en zinloosheid wordt 
ervaren. Dit betekent echter niet, dat er onder christenen of binnen 
de kerk geen eenzaamheid is. Ze is anders. Zij die tot een kerk 
behoren, lijden aan kerkelijke of christelijke eenzaamheid. De 
kerkleden zullen volgens Von Balthasar dienen te beseffen, dat zij tot 
een bedreigde kleine kudde behoren. Deze dreiging in de vorm van 
vervreemding van de opdracht van de Heer dient men het hoofd t e 
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bieden, geïnspireerd door de "Einsamkeit" van Christus zelf. Wanneer 
de aandacht gevestigd wordt op kerk als gemeenschap spreekt Von 
Balthasar over "Kirchliche Einsamkeit" wanneer de aandacht gericht 
is op de stichter van deze vorm van gemeenschap, gebruikt hij de 
term "Christliche Einsamkeit". Ook wanneer Christus zelf ter sprake 
komt, wordt deze term gehanteerd (48). Kenmerk van de lijdende en 
stervende Heer is naast het verlaten zijn van en door mensen ook het 
verlaten zijn van en door God, de beladenheid van schuld die 
onschuldig uitgeboet wordt terwijl God tegelijk toch bij Hem was. Dit 
wordt door Von Balthasar zelfs voorwaarde voor de stichting van 
kerk genoemd. De kerk zal steeds dit teken blijven dragen als her-
innering aan haar afkomst (49). 
Ondanks de positieve aspecten van de kerkelijke en de christelijke 
eenzaamheid en zelfs ondanks de noodzaak ervan is het toch mogelijk 
dat een christen eronder lijdt en daardoor van de kerk dreigt te 
vervreemden ("Vereinsamen"). Von Balthasar wijst hiervoor meerdere 
oorzaken aan. Men voelt zich niet meer geborgen in de kerk die door 
vele ontwikkelingen erg veranderd is. Hij waarschuwt tegen het 
pessimisme van de gelovige die de kerk wil verlaten met de 
opmerking dat de Geest Gods waait waarheen Hij wil en het derhalve 
in de kerk altijd tocht (50). De kerkelijke leiding kan vervreemden 
van de haar toevertrouwde taak. Ook dan dient de gelovige niet af te 
haken, maar zijn eenzaamheid te dragen. De christen mag van de kerk 
het Woord en de sacramenten verlangen (51), maar niet dat zij als 
geheel hem heiligheid voorleeft. Er zijn er die de kerkelijke 
eenzaamheid ontvluchten door de kerk te verlaten en zich in sekten 
te bewegen. Daardoor kan men het contact met de Heer verliezen en 
terecht komen in een innerlijke eenzaamheid waaruit men niet meer 
vluchten kan. 
Von Balthasar ziet in de christen een minder en anders eenzame dan 
in de niet-christen. (Hij onderscheidt de niet-christenen en de 
niet-gelovigen in dit kader niet van elkaar) Hij acht de 
grensoverschrijdende liefde bij uitstek een taak van christenen, opdat 
door de verkondiging en het voorleven van het evangelie allen tot 
geloof komen en aan leedvolle innerlijke eenzaamheid een eind komt. 
Vooral in de solidariteit met de noodlijdende is er sprake van Gods-
ontmoeting en bevrijding uit de troostloze innerlijke eenzaamheid. 
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1. Algemeen menselijke eenzaamheid (universele ervaring van 
uniciteit) 
2. Uiterlijke eenzaamheid - Bijvoorbeeld de Karmelitaanse eenzaam-
heid of Heilige eenzaamheid (afzondering 
van de mens om bij God te kunnen zijn) 
3. Innerlijke eenzaamheid - vereenzaming, vervreemding van zich-
zelf en van God. Met name hen die de 
kerk verlaten hebben of God niet ken-
nen. Leedvolle en troosteloze eenzaam-
heid. 
- Kerkelijke eenzaamheid. Signum van de 
kerk als bedreigde kleine kudde 
4. Christelijke eenzaamheid 
- eenzaamheid van de lijdende en sterven-
de Heer 
- eenzaamheid van de hedendaagse chris-
tenen die lijden onder vervreemding van 
vreemding van de opdracht van de Heer. 
CONCLUSIE 
Von Balthasar gaat uit van de gedachte dat alle mensen in gelijke 
mate delen in de liefde Gods en dat allen broeders zijn. Op het 
eerste gezicht is dit een formulering van gelijkwaardigheid. Tijdens 
zijn betoog wordt deze gedachte echter niet gehandhaafd wanneer hij 
stelt dat de christen de taak heeft om de niet-christen, de 
noodlijdende liefdevol tegemoet te treden en zijn nood te lenigen. 
Kennelijk kunnen christenen dit doen en beschikken zij over middelen, 
hetzij spiritueel, hetzij materieel om de solidariteit gestalte te geven. 
Een probleem dat zich voordoet is de vraag hoe men kan zien dat de 
ander niet-christen of (zelfs) niet-gelovig is. Alle vormen van nood 
komen bij christenen en niet-christenen immers in gelijke mate voor 
en de liefde Gods eveneens. Dit probleem wordt door Von Balthasar 
noch gesignaleerd, noch opgelost. 
De veronderstelling dat kerkdijken minder, anders of zelfs niet 
innerlijk eenzaam zouden zijn, wordt door de empirie niet bevestigd. 
Uit het globale empirisch onderzoek, dat in het vijfde hoofdstuk 
weergegeven is, kan men zelfs niet het vermoeden destilleren dat de 
hypothese van Von Balthasar correct is. 
Wanneer men de vraag stelt waardoor de geringe eenzaamheid van de 
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kerkelijken wordt veroorzaakt, is het antwoord van Von Balthasar: 
"eine Jahrelange schiefgelagerte, der evangelischen Wurzeln 
entbehrende, modisch verzerrte Verkündigung" (52). Hij is de mening 
toegedaan dat mensen binnen de kerk die zich kritisch katholiek 
noemen vanzelf tot marxisme vervallen. Hij spoort de mensen aan 
ondanks die dwaalwegen en de eenzaamheid, die het gevolg is van 
een vervreemding van de oorspronkelijke leer, vol te houden en 
binnen de Kerk t e blijven. De kerkopvatting van Von Balthasar mag 
als zeer orthodox omschreven worden. Wie echter bepaalt wat 
oorspronkelijk en wat modieus of zelfs marxistisch is? Dit wordt niet 
verklaard en hierop kan in het kader van deze studie niet verder 
worden ingegaan. 
De term "Einsamkeit" heeft in het denken van Von Balthasar een 
groot scala aan betekenissen die vooral door de door hem gebruikte 
bijvoeglijke naamwoorden wat duidelijker worden. Hij s taat in 
beginsel in de tradit ie van de positieve eenzaamheidsdenkers, doch 
behoort daarbij tot de kleine groep theologen, die constateren dat 
eenzaamheid ook een lijden, een gemisgevoel is. 
In de ontmoeting met de broeder, die tot naaste wordt, vindt 
Godsontmoeting en tegelijk én daardoor bevrijding uit de innerlijke 
eenzaamheid plaats. Op deze wijze wordt in het kader van het 
omgaan met eenzaamheid aan religie een belangrijke rol toebedeeld. 
Dat is een nieuw element. God is degene die het initiatief neemt; de 
mens geeft dit initiatief vorm. De mens is instrument van Gods liefde. 
Met de visie van Von Balthasar is een derde model van 
Godsontmoeting gegeven, namelijk de Godsontmoeting in de 
ontmoeting met de noodlijdende. Overigens staat bij hem de liefde tot 
God centraal en is de broeder- of naastenliefde een uitingsvorm van 
Godsliefde (53). 
6.1.4 P. Schoonenberg; God is een God van mensen 
In de jaren vijftig verscheen van de hand van deze dogmaticus een 
uit vier delen bestaande serie "Het geloof van ons doopsel". Deze 
"gesprekken over de apostolische geloofsbelijdenis" waren zo 
verhelderend beschreven dat zowel theologen als leken deze serie 
gretig lazen. Voor onze studie is vooral het vierde deel uit deze serie 
van belang waarin over de macht der zonde en de verhouding 
vereenzaming-zonde wordt gesproken. Of Schoonenberg ook tot de 
hedendaagse dialogische theologen gerekend mag worden blijkt vooral 
uit zijn latere publikatie "Hij is een God van mensen" (54). Wij zullen 
met deze laatste beginnen. 
Schoonenberg beschrijft in het eerste deel van dit boek een 
theologisch dispuut tussen de Spanjaarden Louis de Molina 
(1535-1600), een jezuiten-theoloog en Dominicus Banez (1528-1604), 
een Dominicaans theoloog, over de goddelijke genadewerking en de 
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vrijheid van de mens. Banez benadrukte Gods aloorzakelijkheid, 
terwijl De Molina de goddelijke genadewerking mede bepaald zag door 
de vrije keuze van de mens. Bij beide theologen is de mens-God 
relatie in beginsel een concurrerende relatie. Men kon zich niet 
indenken, dat het een kan zijn zonder iets af te doen aan het ander, 
dat het ipso facto twee kanten zijn van één medaille. Schoonenberg 
komt tot de conclusie, dat de wereld haar zelfstandigheid heeft in, 
door en naast de goddelijke scheppingstranscendentie. Opmerkelijk is, 
dat Schoonenberg de verbintenis tussen beide binnen de wereld 
plaatst. God realiseert de gehele schepping door haar voort t e 
brengen, t e dragen én zichzelf te laten realiseren. Hij schakelt 
voortdurend mensen in die tegelijk schepselen en medescheppers zijn. 
Het zou onjuist zijn, aldus Schoonenbrg, hieruit de conclusie t e 
trekken dat God in de wereld opgaat als de ziel ervan, dat hij de 
totaal immanente zou zijn. Hij is en blijft tegelijk ook de 
transcendente en is derhalve nooit de totaal immanente (55). 
Op dezelfde wijze behandelt Schoonenberg het thema genade. Het 
gaat in de genadeverhouding tussen mens en God erom dat het 
initiatief Gods tot ons komt in mensen en menselijke daden. "Bij alle 
genade kan aan menselijke bemiddeling gedacht worden" (56). God 
schenkt in de ontmoeting tussen mensen zijn genade. De mens 
Christus Jezus is bemiddelaar van het genade-aanbod van God. Binnen 
de genadegemeenschap kerk is Christus sacrament van Gods-
ontmoeting. Daarnaast worden door Schoonenberg ook 
buitenkerkelijken en vóór-christelijken gesitueerd in de Goddelijke 
heilsbedeling. Zij behoren tot "een heilsplan dat in Christus tot 
voltooiing komt" (57). Deze gerichtheid op de God-mens is dus niet 
alleen voorbehouden aan de kerk, maar universeel; dat wil zeggen 
heel de schepping heeft daar deel aan. 
Schoonenberg breidt de kleine genadegemeenschap kerk uit tot een 
universele genadegemeenschap, wereld. Door deze uitbreiding wordt 
de bijzondere genadebemiddeling uitgebreid. Hier kan dan gesproken 
worden over het sacrament van de broeder en wordt 
medemenselijkheid bestempeld als "sacrament van Gods algemene 
heilswil" (58). De Godsmens én elke medemens zijn voor Schoonenberg 
sacrament van Godsontmoeting. Gods genade wordt ervaren in de 
wederzijds schenkende verhouding tussen mensen. Niet alleen de mens 
van wie wij liefde mogen ontvangen, doch ook de mens aan wie wij 
liefde geven. Schoonenberg benoemt deze tweede categorie als een 
categorie van noodlijdenden: de weduwe, de wees, de beroofde, de 
verwonde mens en de vijand (59). 
Via mensen brengt God de genadegaven tot stand. Genade is enerzijds 
gave; iets wat wij van de ander mogen ontvangen, anderszijds opgave; 
iets wat wij aan de ander mogen geven, zelfs dat wij de ander mogen 
vergeven (60). Wanneer de mens genade als opdracht tot geven 
verstaat, wordt hij toegankelijk voor het appèl van de medemens die 
in nood verkeert. Door antwoord te geven op dit appèl wordt de 
noodlijdende sacrament van Godsontmoeting en wordt het geven 
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tegelijk een ontvangen. De ontmoeting met de noodlijdende geeft de 
mens meer dan de ontmoeting met de gevende mens. De ontmoeting 
met de gevende mens is echter geenszins onbelangrijk. Door te 
ontvangen leert de mens te geven. Het een hangt noodzakelijk samen 
met het ander. Er is derhalve geen absolute tegenstelling tussen 
geven en ontvangen, zelfs niet bij Jezus Christus die de absoluut 
gevende genoemd wordt. Tussen de gevende en de vragende (of 
ontvangende) mens doet zich het probleem voor dat het appel van de 
vragende moeilijk doorklinkt tot de gevende. Dit heeft volgens 
Schoonenberg te maken met onze gesloten moraal die mensen binnen 
de eigen grenzen of de groepsgrenzen houdt. Met het liefdegebod, 
zelfs het gebod tot vijandsliefde (Mat. 5,^3) heeft Christus getracht 
mensen te inspireren de grenzen van de gesloten moraal te 
doorbreken en toe te laten dat de vragende mens een ontvangende en 
daardoor zelf tot gevende wordt. 
Het heilsinitiatief krijgt vorm door mensen, doch valt er niet mee 
samen. In de mens blijft Hij immers actief. Zijn genade is immanent 
en tegelijk transcendent. Volgens Schoonenberg toont "genade zich in 
de verbondsrelatie" (61). In deze relatie is de mens tegelijk geroepen 
door God en gezonden tot de anderen. Genade heeft een plaats 
binnen de scheppingsorde ("gratia creata") (62). Wanneer de mens zich 
afwendt van of verzet tegen Gods heilsinitiatief loop hij het risico 
van de vereenzaming. 
£.ES.KE^.àaK 
Schoonenberg geeft aan de begrippen eenzaamheid en vereenzaming 
een onderscheiden inhoud en verwijst daarvoor naar hetgeen Lotz 
(2.2.3) over "Einsamkeit" en "Vereinsamung" zegt. Hij neemt diens 
onderscheidingen geheel over (63). Eenzaamheid acht hij eigen aan de 
grote denkers en eenlingen van de mensheid die vanuit authenticiteit, 
vanuit een verhouding tot zichzelf kwamen tot een verhouding met 
medemensen. Zo gezien is eenzaamheid "een uitgangspunt voor 
gemeenschap" (64). Men kan slechts gemeenschap vinden vanuit en 
door eenzaamheid. Het is de eenzaamheid die reeds door Bernardus 
van Clairvaux (1090-1153) verwoord werd: "O beata solitudo, sola 
beatitudo". Eenzaamheid wordt door Schoonenberg gezien als de bron 
van ware gemeenschap; gemeenschap met God. Omwille daarvan zoekt 
de mens deze eenzaamheid in afzondering en ook in maagdelijkheid en 
armoede. In de Encycliek "Fulgens radiatur" van Paus Pius XII wordt 
beschreven hoe Benedictus (480-ca.5'*7) komende vanuit Rome zich in 
een eenzame streek vestigde om vrij te zijn zich aan de schouwing 
van het bovennatuurlijke over te geven (65). De gestrengheid van 
deze eenzaamheid is niet door iedereen op te brengen en draagt 
bovendien het risico van de vereenzaming in zich; bijvoorbeeld 
wanneer de gemeenschap op bepaalde momenten niet ervaren wordt. 
Vereenzaming is voor Schoonenberg het tegenovergestelde van 
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eenzaamheid. Zij is de breuk met de gemeenschap. Vereenzaming 
wordt door hem omschreven als verlies van gemeenschap, 
verbondenheid en geborgenheid (66). In elk mensenleven komen 
crisismomenten, momenten van gevoelens van vereenzaming voor. Hoe 
negatief deze gevoelens ook zijn, zij zijn ook voorwaarde voor de 
groei naar meer persoonlijke vormen van gemeenschap. 
Vereenzaming is een individuele ervaring, die echter ook cultureel 
bepaald is. In onze westerse cultuur vervreemdt de mens van de 
maatschappij door haar complexiteit en ontoegankelijkheid. Ook de 
westerse wereld als geheel ondergaat momenteel een crisis van 
vereenzaming (67). Oorzaak van deze culturele vereenzaming is de 
overheersende positie van het natuurwetenschappelijk technisch en 
objectiverend denken, waarbij men het contact met natuur, medemens 
en God te eenzijdig belicht en dreigt te verliezen. De menselijke 
houding, die meer door onderwerping van techniek en het verwerven 
van wetenschappelijke kennis bepaald wordt dan door overgave, liefde 
en aanbidding, is debet aan deze groeicrisis. Vereenzaming is "het 
dienstloon der zonde" (68). Zij kan op twee verschillende manieren uit 
de zonde voortkomen. Allereerst uit de zonde door anderen dan de 
vereenzaamde begaan. Anderen kunnen iemand doen vereenzamen door 
hem contacten te onthouden of te ontnemen. Iemand kan vereenzamen 
doordat zijn vermogen tot gemeenschap en zijn vermogen tot liefde 
door anderen belemmerd wordt. 
Een tweede oorzaak van vereenzaming is de zonde door de 
vereenzaamde zelf gepleegd, de persoonlijke zonde. De zondige daad 
als ontkenning van de liefde maakt onbekwaam tot gemeenschap. De 
zondaar vereenzaamt, zowel tegenover God als tegenover de mens en 
de wereld. Het zondigen acht hij met het mens-zijn verbonden. 
Uiteindelijk berust de zonde die de vereenzaming voortbrengt op een 
weigering tot liefde en gemeenschap met God, mens en wereld. Door 
zichzelf af te v/enden, schaadt de mens deze gemeenschap. Ook 
frustratie en angst zijn daar gevolg van. Vereenzaming kan zo sterk 
zijn dat zij zelfvernietiging wordt (69). De mens verliest door 
vereenzaming de zin van het bestaan (70). 
EENZAAMHEID EN VEREENZAMING'HIJ SCHOONÊNBEВС 
afzondering en distantie van de wereld Eenzaamheid <^ , 0 . 
^ - bron van ware gemeenschap 
verlies van verbondenheid als voorwaarde voor 
groeiende persoonsgemeenschap 
vervreemding van al wat ons omgeeft als gevolg 
Vereenzaming van een cultuurcrisis 
dienstloon der zonde door anderen begaan 
dienstloon der eigen zonde 
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CONCLUSIE 
Schoonenberg poneert vereenzaming als gevolg van de zonde. Zonde is 
dan niet alleen een persoonlijke daad. Er is een verbondenheid in de 
zonde, die aan de vrije individuele beslissing vooraf gaat (71). "Wij 
delen in eikaars zondige bestaan". Hij spreekt over de "zonde der 
wereld" (72) en acht "het zondigen met het mens-zijn zonder meer 
verbenden" (73). Hierin heeft ook de culturele vereenzaming een 
plaats. Er is een individuele verantwoordelijkheid voor de als lijden 
ervaren vereenzaming. Mensen veroorzaken hun eigen vereenzaming of 
de vereenzaming van anderen. Schoonenberg werkt dit echter niet 
verder uit. 
In de empirische wetenschappen wordt veel aandacht besteed aan 
factoren en gebeurtenissen die vereenzaming bewerkstelligen. Er is 
echter een aantal factoren en gebeurtenissen die buiten ieders ver-
antwoordelijkheid liggen. Bijvoorbeeld het overlijden van de 
levenspartner, het verlies van woon- of werkmilieu. Wanneer 
vereenzaming een gevolg van de zonde is, hetzij individueel hetzij 
collectief, dan zou eenieder moeten lijden aan vereenzaming. In het 
vijfde hoofdstuk van deze studie is geconstateerd dat 32% van 
geïnterviewden zichzelf als eenzaam (lees: vereenzaamd) bestempelt. 
De redenering van Schoonenberg volgend kan men stellen dat dezen 
niet allen verantwoordelijk zijn voor hun eigen situatie. Dat de 
meerderheid echter alleen bij anderen vereenzaming veroorzaakt, 
zonder daar zelf onder te lijden lijkt mij echter niet juist. Wanneer 
wij allen zondaars zijn en deel hebben aan de zonden der wereld 
zouden wij in veel sterkere en grotere mate moeten lijden aan 
vereenzaming. Hoogstens kan men stellen dat alle mensen tijdens hun 
leven hiermee te maken krijgen, voor kortere of langere tijd Hoewel 
de invoering van de zonde als causaliteit voor vereenzaming heel 
verhelderend is, moet worden gesteld dat zij niet alle vereenzaming 
verklaart. 
Een tweede punt van kritiek vormt zijn interpretatie van de termen 
eenzaamheid en vereenzaming die overgenomen is van de Duitse 
filosoof Lotz. Dit heeft tot gevolg dat Schoonenberg voor de inhoud 
van de begrippen niet aansluit bij het Nederlands taalgebruik. Hij 
voert als het ware een nieuwe begripsinhoud in ons taalgebied in door 
aan de term eenzaamheid een zeer positieve inhoud te geven en voor 
de negatieve ervaring de term vereenzaming te reserveren. Dit is 
verwarrend omdat niemand dat doet; noch de empirische 
wetenschappers noch de mensen die van zichzelf beweren eenzaam of 
vereenzaamd te zijn, brengen dit inhoudelijke onderscheid in het 
begrippenpaar eenzaamheid en vereenzaming aan. 
Met het model van Schoonenberg is een vierde model van 
Godsontmoeting gegeven. Naast de noodlijdende en de God-mens is 
ook de gevende mens tot sacrament van Godsontmoeting gemaaktJn 
de dialoog spelen ontmoeting, openheid, bereidheid te investeren, 
zelfgave een belangrijke rol. Er is sprake van een dialoog in 
wederkerigheid tussen gelijken. Ook degene die aan mij vraagt en aan 
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wie ik geef, geeft aan mij. 
6.1.5 O. Steggink; Eenzaamheid en stilte als weg naar de naaste en 
naar God; spiritualiteit van de naaste 
O. Steggink is hoogleraar Spiritualiteit (vroeger ook wel mystieke 
theologie genoemd) aan de Katholieke Universiteit Nijmegen. In 1980 
publiceerde hij in een religieus tijdschrift een artikel over 
eenzaamheid (74). Alhoewel de inhoud van het artikel goed aansluit 
op de studiedag van de Monialen (k.3A) is het niet in het vierde 
hoofdstuk behandeld. Uit het artikel blijkt namelijk dat ook Steggink 
gerekend kan worden tot de dialogische theologen daar ook hij de 
ontmoeting en de dialoog tussen mensen to t voorwaarde voor 
Godsontmoeting maakt. 
Het is nodig kort iets te zeggen over de positie van de mystieke 
theologie of spiritualiteit binnen de theologie daar deze discipline to t 
nog toe niet aan de orde is geweest. Globaal kan men in de theologie 
de dogmatische theologie, de moraal-theologie en de mystieke 
theologie onderscheiden. Dogmatiek houdt zich bezig met het no'ëtisch 
aspect van de menselijke religieuze daad. (Geloofswaarheden en 
kennisaspect.) 
Moraal-theologie of ethiek houdt zich bezig met de houding van het 
religieuze subject tegenover God (en de naaste). Tenslotte gaat het 
de mystieke theologie of spiritualiteit vooral cm de religieuze erva-
ring. Het zijn dus drie manieren van wetenschappelijke reflexie over 
een en dezelfde menselijke religieuze daad. Binnen de hedendaagse 
theologie is de interdisciplinariteit van deze wetenschappen niet zo 
hecht als ze zou kunnen en moeten zijn. Deze interdisciplinariteit is 
van belang voor de beschrijving van dialogische theologen die de 
Godsontmoeting en Godservaring in de medemenselijke ontmoeting 
situeren daar met name binnen het kader van de beschrijving van de 
dialogische theologie over eenzaamheid, naast kennis en houding, de 
ervaring een functie heeft. Hiermee is een tv/eede motief gegeven 
voor de behandeling van Stegginks artikel in dit hoofdstuk. 
Het gaat de mystieke theoloog Steggink erom t e laten zien hoe de 
dialoog een variant van religieuze ervaring kan zijn. Zowel bij de 
religieuze ervaring als bij de dialoog blijken eenzaamheid en stilte 
een initiërende, realiserende en een bestendigende functie te kunnen 
hebben. 
In de klassieke opvatting werd eenzaamheid ("solitude") nog verstaan 
als louter en alleen een lichamelijke en ruimtelijke afzondering en zo 
tegenpool van dialoog en communicatie. Eenzaamheid als ruimtelijke 
en lichamelijke afzondering was voorv/aarde voor Godsontmoeting. 
Deze opvatting heeft tot in onze hedendaagse tijd geldingskracht 
gehad en heeft dit bij sommigen nog steeds. Er zijn nog steeds 
slotkloosters, zij het in mindere mate dan bijvoorbeeld vóór de 
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tweede wereldoorlog, en in de voorgaande hoofdstukken is aangetoond 
dat deze opvatting, bij bepaalde behandelde auteurs ook nu nog 
aanwezig is. Hierbij valt te denken aan JJB. Lotz (2.2.3). 
Stilte een eenzaamheid als onmisbare voorwaarden voor gebedsleven 
werden beoefend, nagestreefd in en door de christelijke spiritualiteit. 
Deze ontwikkeling sluit volgens Steggink niet meer aan op de 
ervaring van mensen dat God niet in of door het geïsoleerde individu 
in lichamelijke of ruimtelijke afzondering te ontmoeten is doch 
slechts via de ontmoeting met de ander. Met andere woorden het is 
een steeds meer voorkomende ervaring van mensen dat God zich 
openbaart in menselijke werkelijkheden, in menselijke ontmoetingen, 
in de dialoog (75). 
Steggink noemt eenzaamheid dan ook "een vergeten waarheid van de 
communicatie" (76). Eenzaamheid als (voor)waarde is in een crisis 
geraakt. Deze crisis is geen crisis op filosofisch niveau, geen crisis 
op het niveau van de ratio maar op het niveau van de ervaring van 
intermenselijke relaties. Geen rationeel conflict maar een 
ervaringsconflict. 
De hedendaagse mens heeft blijkbaar moeite met anderen in relatie 
te treden. Steggink spreekt zelfs over "onvermogen" (77). Hij 
concludeert dat uit dit onvermogen zich tot een ander te verhouden 
ook een onvermogen blijkt zichzelf te zijn. Fundamenteel is deze 
eenzaamheid of beter gezegd deze vorm van eenzaamheid dus een 
relatieprobleem. 
2.E-EKÏLS.AME 
Wat is eenzaamheid in de optiek van Steggink? Hij geeft aan het 
begrip meerdere te onderscheiden interpretaties die in een schema 
zijn uitgewerkt. Dit meerzinnig gebruik van de inhoud van het begrip 
eenzaamheid maakt zorgvuldige lezing van zijn artikel noodzakelijk 
daar de betekenis varieert. Eenzaamheid is een existentiële vorm van 
relatie tot de ander en is als zodanig alleen vanuit die relatie te 
verstaan. Eenzaamheid is "teken van het verlangen dat hem voor de 
ander opent en met de ander verenigt". Eenzaamheid is "eerbiedige 
genegenheid, en de vuurproef van de liefde". Steggink spreekt over de 
"school van de eenzaamheid". In deze school onthecht men aan 
zichzelf en gaat uit naar, raakt betrokken op de ander (78). 
Hij onderscheidt daarbij de valse en de echte eenzaamheid waarbij 
isolement de valse eenzaamheid wordt genoemd en zwijgen (in de zin 
van luisteren), de ander aanvaarden, openheid en zelfgave tot de 
echte eenzaamheid wordt gerekend. Eenzaamheid is dan ontmoeting, 
communicatie, samen-leven. 
De mens die uitgaat naar de ander gaat ook uit naar God. Deze 
wegen liggen in eikaars verlengde, ze zijn dus niet meer eikaars 
tegenpolen zoals in de klassieke opvattingen maar veronderstellen 
elkaar; zonder die kleine ander kan ik die grote Ander niet 
ontmoeten. 
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In dit artikel over de spiritualiteit van de naaste laat Steggink zien 
dat er een belangrijke verschuiving in het begrip eenzaamheid en 
derhalve ook in de beleving van de eenzame is opgetreden. 
In de klassieke oudheid en in de soms nog vrij recente klassieke 
handboeken over het geestelijk leven was een eenzame een religieuze 
mens die in lichamelijke en ruimtelijke afzondering (eenzaamheid) en 
stilte, zich openstelde voor het mysterie van de Godsontmoeting, 
conform een verkeerde lezing in Mat. 6,6 t e lezen is: "Maar als gij 
bidt, ga dan in uw binnenkamer, sluit de deur achter u en bid tot uw 
Vader die in het verborgene is en uw Vader die in het verborgene 
ziet, zal het u vergelden". In het bekende werk van Thomas a Kempis 
(1379/1380 - 1*71) "De imitatione Christi" dat rond 1*20 verscheen, 
maar ook in zijn "soliloquium animae" uit dezelfde periode pleit hij, 
evenals zijn tijdgenoten, voor de afzondering als weg naar God (79). 
Deze houding, deze beoefening van eenzaamheid en stilte als weg 
naar God wordt in onze hedendaagse Westeuropese cultuur in steeds 
mindere mate als realiteit ervaren, daar het mens- en wereldbeeld 
veranderd is. 
Daarmee hebben echter eenzaamheid en stilte als weg naar God hun 
geldingskracht geenszins verloren. Steggink houdt aan deze waarden, 
want dat zijn het toch voor hem, vast en geeft ze een nieuwe 
interpretatie. 
De eenzame in de hedendaagse zin is iemand die door afzondering 
(eenzaamheid) en stilte thuis is bij zichzelf, die daardoor tot rust, 
bezinning en inzicht komt en gesterkt door deze eenzaamheid uitgaat 
naar de naaste, de medemens, en zelfs de wereld en zó tot 
Godsontmoeting komt. Hierbij kan worden gedacht aan de eerste en 
de tweede sprong van Kierkegaard (6.1.1). Deze eenzame is de 
contemplatief en in de volle zin van het woord een mede-mens; mens 
voor andere mensen. Dit zijn v/at Steggink echte eenzamen noemt, 
mensen die luisterend met openheid naar en respect voor de ander die 
ander tegemoet weet te treden en in die ontmoeting de Ander 
ontmoeten. 
Een verdere categorie eenzamen die door Steggink onderscheiden 
worden, zijn zij die lijden onder wat hij valse eenzaamheid noemt. 
Mensen door een veelvoud van oorzaken in een isolement geraakt en 
niet bij macht de muren, die tussen hen en de medemensen, tussen 
hen en de wereld zijn opgetrokken, t e slechten. Zij staan niet in 
communicatie met anderen. Of zij daardoor ook niet in communicatie 
met God staan worden door Steggink overigens niet gezegd De 
psychotherapeut leert deze eenzame om zich positief en actief te 
verhouden tot zijn omgeving. Door de echte eenzaamheid komt deze 
eenzame uit zijn valse eenzaamheid van het isolement en de stomheid. 
De vraag naar het waarom van de valse eenzaamheid of de 
eenzaamheid als relatieprobleem, als probleem van de naaste is tot 
nogtoe onbeantwoord. De hedendaagse Westeuropese samenlevig wordt 
gekenmerkt door massificatie en anonimiteit. Dit heeft tot gevolg dat 
het individu telkens weer voor de keuze staat tussen een leven in de 
anonimiteit van de massa en het individuele leven in het isolement. Er 
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is sprake van een conflict tussen zelfhandhavig versus opgaan in de 
massa. Eigenlijk wil de mens noch het een noch het ander helemaal. 
Hij zoekt een evenv/icht dat als volgt omschreven kan worden: met 
behoud van de individualiteit opgenomen zijn in een groep. Diegenen 
die er niet in slagen een evenwicht tussen beide uitersten tot stand 
te brengen vervallen dus in anonimiteit van de massa of individueel 
isolement. Dit is de valse eenzaamheid. 
Wanneer het probleem van de juiste verhouding wordt opgelost is er 
sprake van echte eenzaamheid. Dat dit niet eenvoudig is wordt ook 
onderstreept door Schv/ermer die stelt dat er blijkbaar tussen 
collectivisme en individualisme geen tussenweg te vinden is (80). Ook 
Buber heeft dit gevaar onderkend en zoekt deze tussenweg of dit 
"Zwischen" binnen de dialoog tussen het ik en het jij. Het individu 
kan slechts in communicatie met de ander cf met anderen zichzelf 
zijn zegt Buber (81), of, om met Schwermer te spreken de mens heeft 
een echo nodig om zichzelf, een persoonlijkheid, te worden (82). 
£££Каа1£а£Ш-122£а1£кк1Е2-1аЕ-£Е1-а£££1Е.-Её.!12.ааа£.Е.1.£ 
BIJ STEGGINK ~ ~ ~ 
Eenzaamheid - a) echte eenzaamheid; (uitgaan naar de naaste 
en daardoor naar God. Ontmoeting, dialoog 
en communicatie). 
-b) valse eenzaamheid niet uitgaan naar de naaste. 
Isolement en verstomming. 
CONCLUSIE 
Steggink komt in zijn artikel dat eigenlijk handelt over de naaste tot 
een interessante stellingname over eenzaamheid als weg naar de 
naaste en naar God De volgorde is niet toevallig. De mens heeft niet 
alleen het eerst contact met zijn waarneembare omgeving (medemens, 
naaste) omdat dit het gemakkelijkst is maar hij ontmoet God in die 
naaste. In de naaste toont God zijn gelaat, laat Hij zien wie Hij is. 
Wie de naaste is wordt in het artikel niet vermeld. Een toevallige 
voorbijganger of een partner, een noodlijdende of een bondgenoot? 
Mensen hebben moeite de naaste te ontmoeten. Dat zou evenveel 
zeggen over de mens zelf als over die ander. 
Is de eenzame, dat wil zeggen hij die lijdt onder de valse eenzaam-
heid van isolement en de stomheid, nu een zieke of een gehandicapte 
mens die niet het vermogen heeft zich tot anderen te verhouden? 
Steggink zal deze mens eerder als een onvolwassene karakteriseren 
dan als een zieke of gehandicapte. Hij geeft dan ook geen therapie 
voor de valse eenzaamheid maar heeft een pedagogische intentie. De 
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mens wordt niet een volwassene (echte eenzame) zolang hi j de ander 
niet als ander (h)erkent. Pas wanneer in de ontmoeting en in de 
dialoog de ander t o t naaste wordt , wordt de mens volwassen, 
volgroeid. De opvoeding die moet leiden t o t de volgroeiing van de 
mens is gebasseerd op (de school van) de echte eenzaamheid i.e. 
afzondering en s t i l t e , in de zin van luisterende openheid naar de 
ander. De mens moet in deze zin leren eenzaam t e z i jn , dat w i l 
zeggen individu dat op anderen betrokken is, naar anderen uitgaat. 
Een probleem van vele hedendaagse eenzamen is nu echter dat z i j , 
daar z i j t e weinig relaties hebben met anderen, t e afgezonderd zi jn 
en teveel hun leven in s t i l te doorbrengen. Datgene wat Steggink dan 
als een educatieve voorv/aarde voor ontmoeting en dialoog schetst 
l i j k t voor velen juist de oorzaak van hun (valse) eenzaamheid. Het is 
immers niet denkbeeldig dat men een luisterende openheid heeft voor 
de ander t e r w i j l die ander daar geen oog of oor voor heeft . De 
dialoog of de communicatie wordt dan eenzijdig gewenst en/of 
eenzijdig verbroken. Deze categorie eenzamen v/ordt door Steggink 
niet genoemd. Zi j is een combinatie van 2a en 2b (zie schema). 
Hoewel men ui tgaat naar de naaste (echte eenzaamheid) v indt er toch 
geen dialoog plaats. Ook dit is een ervaring van mensen. Een verdere 
ui twerking van deze gedachte is door Schoonenberg beschreven (6.1Λ). 
Toch kan het onderscheid van Steggink verheldering verschaffen met 
betrekking t o t valse eenzaamheid van eenzamen. 
Mensen hebben immers de neiging het ongewenst alleen-zijn teveel te 
ontvluchten in ongevuld of oppervlakkig samen-zijn en verdr i jven de 
s t i l t e met geluid en act iv i te i ten. De mens die met zichzelf overweg 
kan en met de eenzaamheid creat ief weet om te gaan zou en 
persoonlijkheid kunnen worden die gemakkelijker in goede relat ie 
staat t o t de naaste en zo t o t God. Door deze gedachtengang behoort 
Steggink t o t de dialogische theologen. Wat hi j echte eenzaamheid 
noemt is door T i l l ich (3.3.1) "sol l i tude" genoemd. De valse 
eenzaamheid noemt T i l l ich "loneliness". Zoals T i l l ich de "loneliness" 
wilde bestri jden door de "soll itude" zo w i l Steggink de valse 
eenzaamheid (isolement en stomheid) bestri jden door de echte 
eenzaamheid (afzondering en st i l te) . In hun visie op eenzaamheid 
stemmen ze dus vr i jwel overeen, alhoewel Steggink zich in eerste 
instantie baseert op Buber. 
Ook hetgeen Jaspers (2.2.2) zei over "Einsamkeit" die voorwaarde is 
voor communicatie sluit aan bij de opvatt ingen van Steggink over 
eenzaamheid, z i j het dat Jaspers van de nood ("Einsamkeit" als l i jden) 
een deugd maakt. ("Einsamkeit" als voorwaarde t o t communicatie), 
t e r w i j l eenzaamheid voor Steggink steeds een positieve waarde b l i j f t 
hebben. 
Een probleem is dat Steggink voor de diverse interpretat ies van 
eenzaamheid steeds dezelfde term (eenzaamheid) gebruikt. De 
geladenheid van het begrip is dus steeds anders. Het gaat hem over 
datgene wat vaak wordt aangeduid als het grootste l i jden van de 
hedendaagse mens, dat hi j z iet als spir ituele eenzaamheid. 
184 
Hij gaat niet in op de vraag of iemand die door een veelvoud van 
oorzaken niet in communicatie staat met een ander, een naaste, en ik 
denk hierbij niet alleen aan levende zonderling, maar ook aan 
degenen die door anderen afgewezen v/orden, ook niet tot 
Godsontmoeting komt. Duidelijk is dat Steggink de dialogische houding 
als de beste weg tot Godsontmoeting ziet. 
Door Buber (6.1.2) is gezegd dat de openbaring van de Godsverhouding 
slechts plaats vindt, nadat aan een aantal voorwaarden als openheid 
voor God en de medemensen, en het bereikt hebben van een (vorm 
van) gemeenschap, is voldaan. Steggink sluit hier uitdrukkelijk bij aan. 
Naast de medemens is ook de wereld van belang voor de 
Godsontmoeting (83). Steggink onderscheidt zich van Buber door meer 
aan te sluiten op het Nieuwe Testament. Hiermee is de opvatting van 
Buber over de "Ich-Du" verhouding, waarin de hele schepping een 
plaats heeft en de mens verlangend omgaat met zijn tegenover, meer 
uitdrukkelijk binnen een christelijke context geplaatst. 
Met het model van Steggink is een vijfde dialcogmodel gegeven 
namelijk de Godsontmoeting in de medemens en in de wereld waarmee 
het ik in communicatie staat. Het gaan hem om "de uiteindelijke 
zingeving van het hele intermenselijke dialogische bestaan" (84). 
6.1.6 Consequenties van een dialogische theologie 
In de voorgaande vijf paragrafen zijn vijf vormen van theologiseren 
over de mens-God-relatie beschreven die alle minstens één kenmerk 
gemeenschappelijk hebben: de Godsontmoeting wordt gesitueerd in de 
ontmoeting met de medemens. De ontmoeting met en de ervaring van 
God is omschreven als een ontmoeting met de Immanente die tegelijk 
transcendent is. Hij is in de wereld, doch valt er niet mee samen. Bij 
Kierkegaard moet de mens eerst tot zijn diepere zelf gekomen zijn, 
voordat hij de kategorie van voorkeur en tegenzin kan overstijgen. In 
het esthetische stadium zijn vriendschap en liefde nog voorkeur, in 
het ethische blijft het nog groepsvoorkeur onder gelijken. Pas in het 
religieuze stadium wordt het radikale ja tot elke medemens een 
Godsherkenning in de ander. 
Volgens Buber duidt de keuze voor de ik-jij wereld tegelijk op een 
keuze voor God. Hij brengt geen scheiding, doch v/el een onderscheid 
aan tussen ik-jij en ik-Gij. In de ontmoeting tussen ik en jij ontmoet 
de mens ook God. 
Von Balthasar beschouwt de broeder- of naastenliefde als vorm van 
liefde tot God. In de ontmoeting met de medemens vindt 
Godsontmoeting plaats. Naast de Godsontmoeting in de medemens 
erkent hij ook een directe ontmoeting tussen een mens en God. 
Schoonenberg legt meer de nadruk op de Godsontmoeting in de 
ontmoeting tussen twee gelijkwaardige mensen. 
Steggink stelt dat de Godsontmoeting plaats vindt in de 
communicatieve of dialogische ontmoeting met de medemens. De 
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medemens is niet zozeer een noodlijdende als wel een mens met wie 
een wij-verhouding, een gemeenschap, gevormd wordt. 
God toont zich in de ontmoeting aan de elkaar ontmoetende mensen. 
De Godservaring is een ervaring van wederzijdse liefde tussen twee 
personen welke de mens overstijgt. De mens ervaart God niet als 
ware hij een derde persoon in de menselijke ontmoeting, maar hij 
voelt zich door Hem gedragen en uiteindelijk naar Hem uitgaand. De 
inspiratie opgedaan in de Schrift (1 Joh. 4,12) wordt tot werkelijke 
ervaring in de omgang tussen mensen. Wat of wie Hij is kan slechts 
vermoedenderwijs worden benaderd, doch nooit geheel duidelijk 
gezien, laat staan begrepen. 
De gedachte dat God zich aan mensen toont is reeds in de 
Pentateuch te vinden. In het boek Exodus (Ex. 24, 10 vv) laat de 
schrijver God aan Mozes, Aaron, Nadab, Abihu en zeventig oudsten 
van Israël verschijnen, staande op een soort platform van saffier. De 
schrijver van het boek Exodus gaat voort te vertellen dat zij God 
aanschouwden en dat Hij dit toeliet. Dit is een van de weinige 
momenten in het Oude Testament waarin wordt vermeld dat de mens 
direct God aanschouwde. Veel vaker verschijnt Hij verhuld aan 
mensen als om hen te beschermen tegen zijn aanblik. Hij toont zich in 
een braambos (Ex. 3, 22), of in een wolk of vuurzuil (Ex. 13, 12). Over 
het algemeen kan men zeggen dat Hij meestal aan de mens in 
natuurverschijnselen verschijnt. 
In onze tijd, waarin natuurverschijnselen rationeel onderzocht en 
beschreven worden, lijkt het moment van ontmoeting met God uit de 
natuur verbannen. 
Reeds voor Kierkegaard was het romantisch speuren naar God in de 
natuur een dubbelzinnigheid die twijfelachtig blijft zolang niet ook de 
medemens in de religie betrokken wordt. Met milde spot noteert hij in 
zijn dagboeken: "Als je in nood verkeert, steekt God zijn hand uit de 
wolken", zei de dominee vanmorgen op de preekstoeL Toen ik 
vanmiddag zo'n soort hand op mijn wandeling zag, dacht ik: Dat is 
het dan. Maar een boer die ik tegenkwam zei: "Zie je die windhoos? 
Maak dat je wegkomt, die sleurt hele huizen met zich mee." 
Het is de hedendaagse westerse mens ontnomen Hem daar te zien 
waar de oudtestamentische mens Hem zag. Het is de westerse mens 
ontzegd, op straffe van bij-gelovig te zijn of althans daarvan 
beschuldigd te worden. Mensen zoeken God blijkbaar steeds daar waar 
de ratio haar grenzen toont. Niets is voor de hedendaagse mens een 
groter mysterie dan zijn medemensen. Ligt het niet voor de hand dat 
hij daar God zoekt en dat Hij zich openbaart in de ontmoeting met 
de medemens? 
Het menselijk bestaan met medemensen v/ordt door deze dialogische 




Volgens deze dialogische theologen is er pas sprake van 
Godsontmoeting wanneer er aan twee voorwaarden voldaan is: 
All eerst de keuze voor Hem - "het midden", zegt Buber - en tegelijk 
of vervolgens de keuze voor de concrete medemens. Deze dubbele 
keuze vergt bewustwording van verantwoordelijkheid van de zijde van 
het individu. Ook bij Kierkegaard is de voorwaarde waarop God in de 
naaste herkenbaar wordt, dat hij uit de extremen van het al te 
individuele en al te kollektieve, tot zijn werkelijke zelf, zijn eigen 
"inter-esse" komt en daar, eerst in zichzelf, God te ervaren als 
Grond van zijn grond. Fas dan zal hij ook de medemens kunnen 
ervaren als stem van God die hem lokt cm deze samenleving 'heel' te 
maken. Eerst als deze voorwaarde is vervuld is ook Gods spoor in de 
natuur niet langer dubbelzinnig. 
Individu zijn is hiermee geen belemmering voor Godsontmoeting, doch 
eerder voorwaarde voor elke ontmoeting en zeker voor 
Godsontmoeting. Pas wanneer men zichzelf is en zijn zelf kent kan 
men zich open stellen voor anderen. Hij is ons in andere mensen nabij. 
De mens kan God benaderen door Hem in ónderen, de verre en nabije 
anderen, te willen zien en zijn handelen door deze wil te laten 
inspireren en daarop af te stemmen. Het gaat hierbij om meer dan 
gelovig aanvaarden, dat Hij daar te benaderen en te ontmoeten is. 
Dit gelovig zijn heeft ook gevolgen voor het handelen. Wanneer de 
mens in de ander niet de aanwezigheid van het Goddelijk mysterie 
vermag te zien zal hij in de ander slechts zichzelf en zijn eigen 
onvermogen ervaren. Door onmacht, onwil en gebrek aan 
medemenselijke liefde kan God aan de menselijke v/aarneming 
onttrokken blijven; hetgeen overigens niet impliceert dat Hij er niet 
zou zijn, doch slechts dat Hij daarin niet ervaren wordt. 
Niet altijd werd of wordt zo over Godsontmoeting gedacht. Lange 
tijd, en vaak ook nu nog, beschouwde de mens God als de Absoluut 
Transcendente. In deze geloofsvisie vindt de relatie, het verbond met 
Hem, plaats binnen en tegelijk en in hoofdzaak buiten, zonder de 
wereld. Het was echter niet aan allen gegeven te leven in totale 
afzondering en onthechting. Monniken in de woestijn en kluizenaars 
behoorden tot die groep die trachtte God primair te ontmoeten door 
concentratie op de Eeuwige. In een totaal afzien van alles wat de 
mens van nature omringt alsook in een afwijzing van het menselijke 
zelf: eten, drinken en omgang met medemensen, trachtte men het 
mysterie naderbij te komen. De wereld en al het wereldse, de mens 
en al het menselijke werden daarbij als ballast en hindernis ervaren 
en terzijde geschoven. De bevrijding van dit alles gold als voorv/aarde 
voor Godsontmoeting. In de vele monografieën over eenzaamheid 
worden deze personen nog steeds bestempeld als de grote eenzamen. 
Deze levenswijze had echter naast positieve ook vaak negatieve 
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consequenties voor de samenleving. Zo kwam Zimmermann (IA) tot 
zijn afkeurende uitspraken over deze categorie mensen. Ook Buber 
(6.1.2) toont weinig waardering voor een dergelijke levenswijze. Hij 
tracht aansluiting te vinden bij de hedendaagse stromingen en plaatst 
zijn theologie tegen die achtergrond. Hij reflecteert over een 
veranderende of veranderde samenleving en poogt daarin te zoeken 
naar en de aandacht te vestigen op de vormgeving van het Verbond 
tussen God en de mensen, dat meer dialogisch is dan transcendent 
zonder dat dit transcendente karakter overigens ontkend wordt. De 
ontdekking en ontwikkeling van de individualiteit van de westerse 
mens bracht bij sommigen de erkenning met zich mee dat de mens een 
taak heeft met betrekking tot het heil van de medemens en de 
inrichting van de wereld. 
Zoals de volwassen mens door en na het groeiproces van zijn jeugd 
zich bewust wordt van de betekenis van verantwoordelijkheid, zo is 
de tot individu geworden westerse mens losgekomen van het statisch 
denkpatroon van het feodale tijdperk en geplaatst in een wereld die 
hem niet langer gave, maar tegelijk opgave is; een wereld waarmee 
hij omgaat. Deze overgang van feodaliteit naar individualiteit en de 
uittocht uit de middeleeuwse "ordo" is een diepgaand proces, dat 
vaak negatief wordt beoordeeld. Deze ontwikkeling is reeds bij 
Kierkegaard een enorme uitdaging tot volwassenwording voor de 
Westerse samenleving: "Ik interpreteer dit als een vooruitgang én als 
een straf. Want wat willen de mensen? Zij wilden alle gezag 
verwerpen. Akkoord, zei God, dan wordt dit de straf (want de maat 
van de straf is altijd naar de maat van de zonde): Gij zult vrij 
worden" (86). 
Wanneer in onze hedendaagse tijd over individualiteit en 
individualisering wordt gesproken, beluistert men vaak de mening dat 
de ontdekking van die individualiteit als een tweede, ze men wil 
nieuv/e, zondeval beschouv/d wordt. Steeds ligt het accent meer op de 
negatieve dan op de positieve elementen van de individualiteit. Zij 
zou leiden tot atomisering van de samenleving en zou oorzaak zijn 
van het grote hedendaagse eenzaamheidsprobleem (87). De socioloog 
E.W. Hofstee gaat zelfs zover te beweren dat het westerse 
individualisme ook in niet-westerse landen sociale verbanden 
ontwricht en eenzaamheid veroorzaakt (88). 
Er is in deze opvatting een parallel tussen de hedendaagse mens en 
de mens uit het paradijsverhaal. 
Ontdekten Adam en Eva na hun zondeval dat zij naakt waren (Gen. 3, 
7); de hedendaagse mens ontdekt dat hij alleen is. Ook dit is een 
vorm van naaktheid. 
Beiden, de eerste mens en de hedendaagse mens, trachten hun 
naaktheid te verbergen. De mens uit het paradijsverhaal door 
lendeschorten om te hangen (Gen. 3, 8) en de hedendaagse mens door 
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oppervlakkige relaties, hobby's, verstrooiing en soms zelfs door 
verslaving. Zoals de mens uit het paradijsverhaal zijn partner 
beschuldigt de oorzaak te zijn van van de netelige situatie, zo 
beschuldigt de hedendaagse mens zijn medemens ervan oorzaak van 
zijn eenzaamheid te zijn. Beiden staan in een nieuwe wereld, die hen 
is opgelegd, dwingend en onontkoombaar. Het enige wat de mens te 
doen staat, is zijn wereld te leren kennen en zijn handelen daarop af 
te stemmen. 
PARTNER_OF_VREEMDELJNG 
Het is opmerkelijk, dat de onderzochte auteurs weliswaar 
mogelijkheden voor Godsontmoeting zien in de ontmoeting met de 
ander, maar dat deze ander niet zozeer de vriend of de partner is, 
maar eerder de vreemdeling, de vijand, de noodlijdende. Het gebrek 
aan aandacht voor de bestendigde vriendschap en wederkerige 
partnerrelatie betekent echter niet dat deze intieme vormen van 
liefde geen opening zouden kunnen bieden voor Godsontmoeting. 
Kierkegaard maakt hier zorgvuldige onderscheidingen. Bij de strenge 
christelijke eis dat men zelfs zijn vijanden moet liefhebben, blijft 
gehandhaafd dat de liefde van voorkeur gerechtvaardigd is. Ook de 
esthetische liefde mag zichzelf door God gegeven weten: "Je kunt 
daarom niet ophouden je geliefde te beminnen. Het begrip 'naaste' zou 
het grofste bedrog worden dat ooit is uitgedacht, als je je liefde van 
voorkeur moest opgeven om je naaste te kunnen beminnen". Maar er 
geldt in streng-christelijke zin: ".«. dat je vrouw allereerst je naaste 
moet zijn: dat zij óók je vrouw is, is een nadere bepaling van de 
wederzijdse verhouding _ Het christendom leert, dat de liefde een 
verhouding is tussen mens en God en mens, dat wil zeggen dat God 
de tussenbepaling is" (89) Kierkegaard is dus veeleer een tria-logische 
dan een dialogische theoloog. Deze mogelijkheid wordt echter niet 
door de andere auteurs ter sprake gebracht. Ook bij Schoonenberg 
komt dit niet uitdrukkelijk aan de orde; alhoewel hij over de 
gelijkwaardige relatie spreekt, noemt hij niet de partnerrelatie, maar 
de relatie tussen vreemdelingen die elkaar ontmoeten en voor elkaar 
tot gevende én ontvangende worden. Bij Buber is de intieme 
partnerrelatie steeds impliciet aanwezig. Wanneer hij spreekt over 
een gezamenlijk antwoord op een gemeenschappelijke ervaring, 
veronderstelt dit een relatiepatroon dat ouder en hechter is dan de 
toevallige relatie die ontstaat in de ontmoeting. Bij H.-U. von 
Balthasar is de partnerrelatie uitdrukkelijk afwezig. Er is bij deze 
theologen bovendien steeds sprake van een ik-jij relatie, een relatie 
tussen twee mensen en niet van een ik-wij relatie of een 
groepservaring. 
V/anneer de dialogische theologie de Godservaring plaatst binnen de 
inter-menselijke ontmoeting en vooral binnen de ontmoeting met de 
noodlijdende lijkt Hij meer bereikbaar dan ooit. Is het gemakkelijker 
Hem in de noodlijdende te zoeken dan in de totale afzondering en 
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ontbering? 
Door de Godsontmoeting binnen de inter-menseli jke dialoog t e 
situeren, heeft de mens zich echter meer moeilijkheden op de hals 
gehaald, meer momenten van falen dan voorheen. Onze 
verantwoordeli jheid wordt zwaar belast, onze l iefde zwaar beproefd. 
Een voorbeeld: Lopende naar een universiteitsbibliotheek met 
voldoende geld op zak om eventueel daar een maalt i jd t e gebruiken, 
werd iemand aangeklampt door een bedelaar die om wat geld vroeg. 
Het werd hem niet gegeven. Met een smoes maakte hij z ich los van 
de vragende ogen van de haveloze man en ging zijns weegs. Het was 
een vervelende ontmoeting, storend vooraL Waar haalde de man de 
b r u t a l i t e i t vandaan om geld te vragen? Wat echter het meest stoorde 
was de weigering van het geringe bedrag. Daarbij daagde het besef 
dat het ook t e laat was voor de onbeduidende daad van 
verbondenheid. Te laat voor het geven van het weinige dat zo 
verr i jkend kan z i jn. Dat was de diepere oorzaak van de wreveL 
Schuldig: een ander in z i jn nood niet t e hebben wi l len zien of t e 
wi l len helpen en het daardoor niet t e kunnen. Dat de man het wel 
aan drank of drugs zou besteden was bovendien geen excuus. Het was 
gebrek aan l ie fde, aan sol idari teit . De medemenselijke l iefde v/erd 
gewogen en te l icht bevonden. 
De eremiet of de kluizenaar, zoals beschreven door Zimmermann 
(1.7.3) en Alger (90), had kunnen zeggen dat hij met die mens niets te 
maken had en vanuit die f i losofie geredeneerd was dat misschien wel 
zo. De vermaatschappelijkte mens van tegenwoordig kan zich dat 
echter niet meer wijsmaken. Wanneer men gelooft God in mensen te 
ontmoeten, dient men bi j die mensen st i l t e staan die men op zi jn 
levenspad tegenkomt, anders gaat Hi j aan ons voorbi j. Ook 
Kierkegaard heeft op dezelfde gronden ernstige bedenkingen tegen 
het kloosterwezen. Maar toch: die liggen eerder bij het f e i t dat 
kloosterl ingen, of ze wilden of n iet, werden beschouwd als 
superchristenen. Anderzijds sympathiseert hij met het klooster, als 
tegenwicht tegen de tota le secularisatie van de Deense Staatskerk 
van z i jn dagen en zelfs van de Reformatie in het algemeen (91). De 
reformatorische predikant H.Huting verwoordde dit aldus: "3e kunt 
niet meer in je eentje vroom z i t ten t e wezen, t e r w i j l cm je heen de 
wereld in brand staat" (92). 
Dialogische theologie veronderstelt en vereist een andere verhouding 
t o t de medemens en de wereld dan een theologie die de schouwing 
van het transcendente centraal stel t . 
"ΕΕΝΖΑΜΈ ~ ~ ~ - - -
Wanneer men de grote aandacht voor de noodlijdende vreemdeling en 
de vi jand bi j de besproken dialogische theologen beziet zou men 
verwachten dat de praktische consequenties voor de eenzame niet 
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anders zijn dan voor de niet-eenzame. Er is echter, zoals uit 
voorgaande hoofdstukken reeds is gebleken, een fundamenteel verschil 
tussen de eenzame en de niet-eenzame. De niet-eenzame beschikt 
over een bevredigend aantal relaties met voldoende diepgang. Hij 
heeft een partner, vrienden en kennissen die hem omringen en die 
vaak effectief de gevoelens van eenzaamheid voorkomen of 
verdrijven. 
De eenzame heeft deze relaties naar zijn eigen overtuiging te weinig 
of zelfs helemaal niet. Hij is zelf een noodlijdende en bovendien 
aangewezen op een wereld die uit vreemdelingen en misschien zelfs 
vijanden bestaat. Binnen de theorievorming van de dialogische 
theologen is er vaak sprake van een niet-noodlijdende die een 
noodlijdende liefdevol tegemoet treedt. Er is dan geen sprake van een 
ontmoeting in gelijkwaardigheid. Eenzamen als noodlijdenden worden 
afhankelijk gemaakt van de tegemoettredende liefde en solidariteit 
van niet-eenzamen, niet-noodlijdenden. Het eigen initiatief van 
eenzamen om tot Godsontmoeting te komen lijkt een initiatief van de 
tweede orde. Doordat de ander opmerkzaam is voor de nood die de 
eenzame lijdt, ontstaat de dialoog. 
De constatering van een gebrek aan aandacht bij de besproken 
auteurs voor de bestendige vriendschap en de wederkerige relatie 
alsook het gebrek aan aandacht voor de wij-relatie of de 
groepservaring, kan nu worden aangevuld met de constatering van een 
gebrek aan aandacht voor de eigen waarde en inbreng van de 
noodlijdende in de ontmoeting. Een eerste aanzet tot correctie van 
dit manco is bij Schoonenberg te vinden, waar hij over de verhouding 
tussen gevende en ontvangende spreekt. 
Een positieve consequentie van dialogische theologie voor de eenzame 
is de bijzondere aandacht die zij schenkt aan het gebeuren tussen 
mensen. Niet de relatie zelf, maar de openheid en solidariteit geven 
mogelijkheid tot gemeenschap. Een verdere positieve consequentie 
vormt het gegeven dat, hoe moeilijk ook, God herkenbaar wordt in 
mensen. Verder v/ordt ieders verantwoordelijkheid binnen de wereld 
van de menselijke verhoudingen gelegd en belangrijk aangescherpt. 
Kierkegaard, die zelf een eenzame is geweest, heeft bij alle 
gestrengheid van zijn theorievorming, niet alleen wetenschappelijk, 
maar ook op straat als gulden regel gehad, dat men de ander op dat 
niveau aanspreekt en beluistert waar de betreffende zich bevindt. Al 
mag voor hemzelf de eenzaamheid het voorrecht van een enkeling 
geweest zijn, hij besefte ook dat het noodlot voor velen was. "Mens 
en ideaal liggen ver uit elkander. In s taat t e zijn om voor een idee t e 
leven is een heel hoog ideaal — Maar nu de grote massa van de 
mensen. Zij moeten al hun tijd besteden aan het verdienen van hun 
levensonderhoud, aan ondergeschikte dingen. Het zou een wreedheid 
zijn om hier de prijs te willen opschroeven. Hier moeten v/ij op 
humane wijze troost en mildheid brengen, temeer omdat zij vaak 
werkelijk bedroefd zijn dat zij niet voor iets hogers kunnen leven. 
Het heeft mij altijd onbeschrijflijk begeesterd dat het voor God even 
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belangrijk is dat men dienstmeisje is of het meest eminente genie. 
Vandaar mijn bijna overdreven sympathie voor de eenvoudige klasse, 
op de voornaam-doende bourgeoisie: in de salons, daar moet de prijs 
worden opgeschroefd (93). Hoe valt overigens te verklaren dat bij zijn 
begrafenis in 1855 de hoofdkerk van Kopenhagen afgeladen vol was 
met ~. marginalen en studenten (zoals de bisschop vanuit zijn 
paleisraam loerende, konstateerde). Er moest zelfs politie aan te pas 
komen om het gedrang in banen te leiden. 
Dit is een biografische bijzonderheid waarmee in feite alles wat hij 
over eenzaamheid geschreven heeft is gelegitimeerd. En waar is zijn 
kapitaal gebleven? 
Vooral de verantwoordelijkheid van hen die zich rekenen tot de 
niet-eenzamen komt in een dialogische theologie aan de orde; zij het 
ten koste van de verantwoordelijkheid van de eenzamen. 
S.Q.kLlâlaKE-EiÎ-Ë.Ê.alàilE.E 
Soms hoort men over mensen spreken die helemaal geen relaties van 
enige omvang of diepte hebben. Zijn zij per definitie eenzaam en 
kunnen zij in hun alleen zijn tot Godservaring en Godsontmoeting 
komen volgens de beschreven dialogische theologen? 
Op grond van gebeurtenissen en factoren van diverse aard kan men 
zich totaal uit de samenleving terugtrekken. Elke gemeenschap kent 
wel iemand die niet met andere mensen omgaat, doch ergens op een 
verlaten plaats in een slecht onderhouden woning in gezelschap van 
een aantal dieren huist. Het is de zonderling die de relaties met 
anderen verloren heeft, of zelfs misschien nooit heeft gehad. 
Zulke mensen worden met veel moeite in bepaalde 
televisieprogramma's gehaald, bijvoorbeeld in "Hoe bestaat het", en 
dan blijkt dat deze zonderlingen geen weet hebben van de uitvinding 
van het elektrische licht, de radio of de televisie. Een telefoon is een 
bedreiging voor hen, de actualiteiten zijn hun vreemd en dat er in 
1967 een mens op de maan is geweest, geloven ze niet. Omgang met 
medemensen komt bij hen sporadisch voor en zo dit al gebeurt dan is 
het met grote terughoudendheid. 
Of deze categorie mensen tot de eenzamen gerekend dient te worden, 
is vaak niet duidelijk, alhoewel dit in de meeste onderzochte 
literatuur wel gebeurt. Óf zij werkelijk eenzaam zijn, hangt namelijk 
niet zozeer af van het geringe aantal of het gebrek aan diepgang van 
de relaties, doch veeleer van hun tevredenheid of ontevredenheid 
hierover. Mensen die niet over veel relaties noch over relaties met 
enige diepgang beschikken en daarover wel tevreden zijn, werden in 
het vijfde hoofdstuk immers als niet-eenzaam geclassificeerd. 
De vraag is of deze mensen die zo geïsoleerd leven tot 
Godsontmoeting kunnen komen. 
Kierkegaard, die vrij geïsoleerd geleefd heeft, is een causeur en een 
luisteraar geweest als welhaast geen tweede in de vorige eeuw: "Ook 
al ben ik volledig bezet met mijn schrijverswerkzaamheid en heb ik 
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daarbuiten nog voor zesendertig andere dingen t e zorgen, toch praat 
ik iedere dag met vijftig mensen van alle leeftijden. En ik verplicht 
mij om me onmiddellijk te kunnen herinneren wat ieder van deze mij 
bij de vorige ontmoeting gezegd heeft" (9^). Zijn diepste 
belangstelling ging daarbij uit naar. de beklemde mens: "Een beetje 
psychologie kan ieder wel beoefenen. Maar deze kunst toont pas haar 
onbeperktheid als zij dat kleine gedoe op s traat en in huis durft t e 
laten schieten om weg te sluipen naar haar lievelingsobject: de in 
zichzelf opgesloten mens. Dan worden de meesten het erg gauw beu" 
(95). 
En al moge zijn Godsrelatie eerder vrucht van gebed en bezinning 
zijn, de omgang met de medemens bleef voor hem een vorm van 
gebed. Aan niets heeft hij zo geleden als aan de spotkampagne van 
het boulevardblad "De Korsaar", dat hem na 18^6 afsneed van de 
voedingsbodem van zijn schrijversschap en de persoonlijke relaties 
met honderden mensen. Toch werd dit opgedrongen isolement weer 
vruchtbaar, doordag de ervaring van hoon en onbegrip, hem het oog 
hebben geopend voor dimensies in het psychologische lijden van 
Jezus, die tot dan toe in de "Leben besu-Forschung" volkomen 
onbemerkt waren gebleven. 
Volgens Buber heeft de alleen levende zonderling zich onttrokken aan 
de ik-jij wereld en zich gericht op de ik-het wereld. Deze gerichtheid 
zou van God wegleiden, ondanks het feit dat Hij ook in de het-wereld 
aanwezig is. Is deze afzondering gevolg van eigen keuze of door 
anderen aangedaan? In het laatste geval wordt de mens wel door Hem 
opgenomen, in het eerste geval niet, zegt Buber. Problematisch wordt 
deze beoordeling wanneer men beseft dat het aandeel van het 
individu en dat van de groep nooit zo uitdrukkelijk t e onderscheiden 
of zelfs te scheiden zijn. Iemand kan een onvermogen hebben tot 
groepsengagement of tot een jij-verhouding. Anderzijds kunnen 
slechte ervaringen ook debet zijn aan isolement. Ik en jij reageren 
voortdurend op elkaar. Deze reacties zijn zo complex dat oorzaak en 
gevolg niet meer of slechts zeer moeilijk t e onderscheiden zijn, laat 
staan dat de schuldigheid van deze of gene te bepalen zou zijn. 
Wanneer men er echter van uitgaat dat de mens in ons 
maatschappelijk bestel de plicht heeft zich liefdevol tot anderen t e 
verhouden dan mag men aannemen dat de mens ook de plicht heeft 
hulp in t e roepen wanneer hij niet in staat blijkt aan die levenseis t e 
voldoen. Hij heeft dan niet het morele recht zich terug te trekken op 
eigen bastion. Het voldoen aan deze plicht tot naastenliefde doet 
geen afbreuk aan het recht op "privacy" dat eenieder heeft. 
Permanente "privacy" of permanente afzondering wordt ook door 
Buber negatief gewaardeerd. Hij zal dus ontkennen dat deze eenling 
in zijn eenlingschap tot Godsontmoeting in staat is. 
Von Balthasar zal zich hierbij aansluiten op basis van een ander 
motief. De eenling heeft zich niet teruggetrokken om bij God t e 
kunnen zijn, maar om bij zichzelf te kunnen zijn of om van anderen 
weg t e zijn. Hierdoor ontstaat een innerlijke vervreemding ("innere 
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Einsamkeit") die door mogelijke buitenkerkelijkheid van de eenling 
slechts versterkt wordt, aldus Von Balthasar, die overigens, zoals 
reeds werd gesteld, een directe Godsontmoeting, id est een 
Godsontmoeting buiten de ontmoeting met de medemens niet 
uitgesloten acht. 
Men kan ook niet met absolute zekerheid zeggen of deze eenling 
schuldig is in de zin van Schoonenberg en. of mogelijke vereenzaming 
"het dienstloon der zonde" is. Vereenzaming is echter niet alleen 
gevolg van de zondigheid. Voorzover het een bewuste daad van het 
individu is, die hem afzonderde en vereenzaamde is dat individu 
schuldig. Onvermogen kan v/eliswaar het individu of zelfs de hem 
omringende groep van schuld vrijpleiten, maar niet van ver-
antwoordelijkheid. De term onvermogen impliceert immers dat iemand 
iets wil, doch dit niet kan realiseren. Daarmee is aan anderen de taak 
opgelegd betrokkene liefdevol tegemoet te treden en hem te helpen 
aan het appèl te beantwoorden. Kierkegaard spreekt, zonder een 
oordeel over één konkreet mens, toch over schuld aan vereenzaming 
waar hij (theoretisch-ideaal) analyseert, dat vertwijfelden met meer 
geest of bewustzijn dan de meeste andere mensen, zichzelf tegen 
beter v/eten in nestelen in hun zelfhandhaving. 
Maar met een profetisch oog heeft hij voorzien, dat de voorv/aarden 
om simpelv/eg mens en dus ook religieus te kunnen zijn (en dus: 
persoonlijk schuldig aan eigen vereenzaming) door toenemende 
urbanisatie en massificatie en "die onophoudelijke perfectionering van 
communicatie-middelen" (96), steeds slechter zouden worden. Dat 
verontschuldigt de meeste eenzame mensen. Maar het roept in onze 
dagen des te klemmender de vraag op naar de kollektieve 
verantwoordelijkheid in het scheppen van voorwaarden die menselijke 
- en dan ook weer religieuze - relaties mogelijk maken. En: het is een 
des te groter appèl aan de gelukkigen om de eenzamen te beluisteren. 
Zulks in het besef dat zij van de eenzamen kunnen leren. 
Keren we echter terug naar de eenzamen in de samenleving. In 
voorgaande hoofdstukken is reeds gesteld dat een veelvoud van 
factoren mensen eenzaam maakt. De schuldvraag komt daarbij zelden 
aan de orde. Bij de besproken dialogische theologen gaat het in 
eerste instantie om de tegemoettredende liefde, om datgene wat aan 
de dialoog voorafgaat en in de dialoog vorm krijgt. Wanneer mensen 
vanwege externe of vanwege interne oorzaken stuurloos worden en 
behoefte hebben aar. bevestiging, vergeving, vernieuwing en hoop 
hebben zij behoefte aan (naasten)liefde. Zij hebben echter evenzeer 
de behoefte dit alles aan de ander(en) te geven. De eenzame kan door 
een act van solidaire liefde tot naaste worden. Het omgekeerde is 
echter ook mogelijk. De naaste, de vriend, de partner kan door een 
act van liefdeloosheid tot vreemde, tot eenzame worden. De relatie 
verliest haar diepgang en gaat (soms) verloren. Op dat moment kan 
men door opnieuv/ in dialoog te treden met die vervreemde tot Gods-
ontmoeting komen. Hierbij kan de dialogische theologie aansluiting 
vinden, daar de daad van liefdeloosheid door mensen gesteld, niet 
alleen henzelf, maar ook Hem aangaat. Dan worden niet alleen die 
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mensen aangesproken, die volgens de resultaten van empirisch 
onderzoek eenzaam zijn, maar komt Hij zelf als verbondpartner aan 
bod. 
Een dialogische theologie dient derhalve het accent van de 
niet-christen, de niet-kerkelijke (Von Balthasar), de zondaar 
(Schoonenberg), de vreemdeling die men toevallig ontmoet (Buber), te 
verleggen naar de permanente naaste(n): de partner, het gezin, de 
familie, de vriendenkring en de tijdelijke naaste(n), zoals de collega 
en oppervlakkige kennissen. Ook hierbij kan de metafysische dimensie 
ingebracht worden. Het door Von Balthasar aangeduide 
grensoverschrijdend karakter mag niet worden vergeten. Het is echter 
van secundair belang. Deze verschuiving in aandachtsveld in een 
dialogische theologie is van belang voor de aansluiting op de 
bevindingen van de empirie. Op de relatie tussen theologie en empirie 
kom ik in het laatste hoofdstuk nog terug. 
Samenvattend kan worden gesteld, dat een dialogische theologie, 
zeker wanneer toegespitst op het probleemveld van de eenzaamheid, 
een wezenlijke bijdrage kan leveren tot de duiding, de verwerking en 
uiteindelijk de bevrijding uit eenzaamheid. Enerzijds wijst zij op 
Degene die aan de menselijke relatie vooraf gaat en tegelijk binnen 
de menselijke relatie gevonden wordt; er is dus een element dat de 
relatie overstijgt. Anderzijds biedt zij diepte-perspectief aan de mens 
en wijst deze op zijn eigen verantwoordelijkheid inzake de relatie die 
hij al dan niet aangaat. De mens komt dan te staan voor vragen als: 
Mag ik mijn relaties verbreken of vermijden met het risico van 
eenzaamheid bij mij zelf of bij anderen? Een tweede vraag is of ik de 
eenzaamheid bij mijzelf of bij anderen onder alle omstandigheden 
moet bestrijden met het risico andere waarden te schaden. Hiermee 
treden we binnen in een waardenethiek. 
6.2 Theologisch-ethische waardering van (het omgaan met) 
eenzaamheid 
Kernvraag is of handelingen die betrekking hebben op (omgaan met) 
eenzaamheid als ethisch goed of ethisch kwaad omschreven kunnen 
worder«. Dit betreft zowel de eigen eenzaamheid als die van anderen. 
Eenzaamheid zou ik zelf willen omschrijven als een ervaring van 
lijden onder gemis aan omvang en/of diepgang van relaties, waarbij 
zowel de verhouding van het individu tot zichzelf, tot anderen alsook 
tot God in het geding is. 
Om tot een beoordeling te komen is het nodig een uitgangspunt voor 
de argumentatie te formuleren. Er zijn meerdere typen van 
theologisch-ethische argumentatie. 
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In deze studie worden twee typen van argumentatie besproken: de 
teleologie en de deontologie. 
Hierbij wordt de deontologie nogal eens omschreven als 
plichtenmoraal of gehoorzaamheidsmoraal en de teleologie als 
verantwoordelijkheidsethiek (97). Beide vormen van argumentatie 
staan, met name in de Duitstalige moraaltheologie, heden ten dage 
ter discussie, zozeer dat de teleologie en deontologie tot richtingen 
in theologisch-ethische reflexie dreigen te worden. (In het reeds 
geciteerde theologische tijdschrift Herder Korrespondenz is een 
discussie tussen vertegenwoordigers van beide richtingen opgenomen.) 
Blijkbaar is de keuze tussen teleologie en deontologie een 
fundamentele keuze. Dit maakt een korte bespreking en een argument 
voor de eigen keuze noodzakelijk. Naast deze vormen van 
theologisch-ethische argumentatie worden bronnen voor argumentatie 
onderscheideru De Schrift als verwoording van het Verbond tussen 
God en de mens behoort tot de brennen van theologisch-ethische 
argumentatie. De Schrift functioneert binnen beide argumentatietypen 
als inspirerend hulpmiddel in die zin dat men via de Schrift inzicht 
verkrijgt in de waardigheid van de mens als persoon en de eisen die 
door deze v/aardigheid aan het handelen van de mens gesteld worden. 
De waardenethiek in haar algemeenheid houdt zich met dit laatste 
bezig. 
6.2.1 Argumentatietype; teleologie of deontologie? 
Bij Kierkegaard is het ethische opgenomen in zijn drieledig 
anthropologisch grondmodel. (Zie 6.1.1) Daar werd al gezegd dat (1) 
na de esthetische aanloop van behoeftenbevrediging 
(leven-ván-anderen) vervolgens (2) het ethische stadium betekent dat 
de mens zijn vrijheid en sociale verantwoordelijkheid op zich neemt 
(leven-mét-anderen). Tenslotte is er (3) het religieuze stadium, waarin 
mijn persoonlijke fundering in God mij terugverv/ijst naar de naaste 
(leven-vóór-anderen), als plaats waar Hij zich laat vinden. 
De overgang tussen die stadia erzondelijk verloopt niet zonder breuk. 
De mens ontdekt dat hij zich langs "erfzondelijke" weg, zijn vrijheid 
had laten ontfutselen door louter conventie, wat altijd betekent: de 
vergoddelijking van een relatieve plicht. Dat eist een bekering en 
tegelijk de moed om zich - als Sokrates - buiten de gevestigde orde 
te stellen. Heel dit stramien heeft zijn grondslag in twee 
vooronderstellingen van de (gelovige) filosoof Kierkegaard: a) er staat 
een eeuwige en heilige Macht achter alles, b) de mens is geen 
dualistische optelsom van twee komponenten, maar hij is het 
spanningsveld zelve tussen vrijheid (mogelijkheid) en het ethische 
(noodzakelijkheid). Op uiterst klassieke wijze onderscheidt 
Kierkegaard dan drie soorten van plichten binnen dat ethische: 1) 
plicht tegenover God, die voorop staat want vrijheid heeft, bij alle 
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relativiteit , een archimedisch punt nodig; 2) plichten tegenover het 
zelf: eerst moet de mens zichzelf leren beminnen; en 3) plichten 
tegenover naasten. Deze plichtentrits bepaalt de structuur en het 
verloop van de zelfwording, van persoonlijke via burgerlijke naar 
religieuze deugden. Als dat hier zo geformuleerd wordt, moet 
nadrukkelijk worden opgemerkt dat het hier steeds slechts om 
accentverschuivingen gaat en niet om chronologisch gescheiden fazen; 
nergens gaat het alleen om het ik, alleen om God of alleen om de 
naaste. Immers de zin van deze drie soorten plichten is dat zij in 
elkaar integreren en zo een mens heel maken, die God in de naaste 
ontdekt, omdat hij Hem al in zichzelf had ontdekt. Aan dit laatste 
gaat echter als voorwaarde vooraf dat de mens in eenzaamheid en 
zwijgen tot zijn eigen diepere zelf gekomen is. Eenzaamheid en 
zwijgen hebben dus een betrekkelijke, maar toch zeer noodzakelijke 
zin, als weg naar innerlijkheid, die weer voorwaarde is voor 
waarachtige eenzaamheid. 
Een voorwaarde om tot de juiste handeling(en) te komen is gegeven in 
de keuze voor een argumentatietype. 
Aan de hand van een argumentatietype reflecteert men over normen 
ten behoeve van een concrete gedragswijze voor het individu. Hierbij 
s taa t niet de autoriteit van de bronnen van de theologisch-ethische 
argumentatie ter discussie, maar de rationaliteit van een model. 
Welke wijze van argumentatie men kiest, wordt bepaald door de 
houding die men ten opzichte van een vraagstelling inneemt. In de 
katholieke moraaltheologie worden tegenwoordig twee fundamentele 
argumentatietypen onderscheiden; de teleologie en de deontologie. De 
introductie van deze argumentatietypen in de Duitse moraaltheologie 
schrijft Böckle toe aan de moraaltheoloog Bruno SchUller (98). 
Teleologie of teleologische argumentatie beoordeelt elke handeling 
uitsluitend aan de hand van de te verwachten gevolgen van die 
handeling. Hiermee worden niet alleen de resultaten van de handeling 
voor de moraaltheologie relevant, tevens wordt er een beroep gedaan 
op de verantwoordelijkheid van betrokkene(n). Er is sprake van 
afweging van waarden en onwaarden. Deze argumentatie gaat er 
vanuit dat waarden en onv/aarden tegen elkaar afgewogen kunnen 
worden en dat op basis van het voorzien van de gevolgen van een 
handeling en in verantwoordelijkheid daarvoor een keuze niet alleen 
mogelijk doch tevens nodig is. 
Hiermee worden algemene normen niet ontkracht. Böckle stelt rnet 
betrekking tot de algemene geldigheid van normen dat zij geldig zijn, 
voor zever zij het algemene uitdrukken ("ut in pluribus") en voor 
zover zij voldoende rekening houden met de voorwaarden (99). 
Teleologie behelst dus geen relativering van normen, geen individueel 
en in vrijheid omgaan met de normen. Zij beoogt foutieve 
verabsoluteringen uit de weg te gaan. De ethicus Robert Spaemann 
spreekt in dit geval evenals Max Weber, over verantwoordelijkheids-
ethiek (100). 
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Deontologie of deontologische argumentatie is een tweede argu-
mentatietype. In deze theorie worden niet alle handelingen aan de 
hand van de te verwachte gevolgen beoordeeld. Deontologie sluit 
teleologie dus niet uit, maar ontkent slechts haar algemene geldigheid 
(101). Zij stelt dat er ook handelingen zijn die onafhankelijk van de 
gevolgen ervan te beoordelen zijn als goed of verkeerd. De ethicus 
Elsässer omschrijft dit model als plichtmoraal cf gehoorzaamheidsmo-
raal (102). 
Uitgangspunt voor de keuze van het type theologisch ethische 
argumentatie is de overtuiging van de theoloog inzake de verhouding 
van Gods wet (gebod) en de menselijke bestemming (einddoel). 
Wanneer vervolgens gezocht wordt naar bronnen voor ethische 
normering is dat geen overgang van teleologie naar deontologie maar 
een fundering van de teleologie, een oriëntatie op de bronnen voor 
theologisch ethische reflexie, namelijk door de positieve en negatieve 
gevolgen onder te brengen in een theologische theorie over het heil 
en het onheil van de mens. 
Uit deze studie is tot nog toe gebleken, dat zowel aan de verwachte 
gevolgen van een handeling als aan de menselijke ervaring en 
verantwoordelijkheid in de beoordeling van het menselijk handelen 
een belangrijke plaats wordt toegekend en dat ze zelfs een 
doorslaggevende rol spelen. 
De keuze voor een argumentatiemodel, in dit geval het teleologische, 
blijkt een keuze te zijn die door de uitkomst van de studie over 
eenzaamheid als gemis en lijden is voorbereid. 
EN~'OPGAVE ~ 
Het dubbelgebod van de Godsliefde en de naastenliefde als meest 
fundamenteel gebod vormt een basis voor ethische reflexie. "Toen nu 
de Farizeeën vernamen dat Hij de Sadduceeën de mond gesnoerd had, 
kwamen zij bijeen en een van hen, een wetgeleerde, vroeg Hem om 
hem op de proef te stellen: "Meester, wat is het voornaamste gebod 
in de Wet?" Hij antwoordde hem: '"Gij zult de Heer uv/ God beminnen 
met geheel uw hart, geheel uw ziel en geheel uw verstand, dit is het 
voornaamste en eerste gebod. Het tweede, daarmee gelijkwaardig: 
"Gij zult uw naaste beminnen als uzelf. Aan deze twee geboden hangt 
heel de Wet en de Profeten" (Mat. 22, 34-41). 
In de theologische handboeken wordt het dubbelgebod geplaatst in het 
kader van de théologale deugd van de liefde. In heel de traditie van 
de katholieke moraaltheologie wordt de liefde de théologale deugd bij 
uitstek genoemd. De apostel Paulus acht de liefde de grootste gave (I 
Kor. 13,13). Haar voorwerp, haar motief en haar oorsprong zijn 
goddelijk. Omdat God ons liefheeft wil Hij door de mens bemind 
worden ("amabilis et amandus"). De liefde tot de naaste hoort 
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wezenlijk tot de liefde tot God, Er is voor elke mens een roeping tot 
liefde, tot God, tot de naaste en tot zichzelf. 
De inhoud van het dubbelgebod is de liefde. Het thema van de liefde 
in theologische zin heeft historische alsook systematische 
ontwikkelingen doorgemaakt. In de Schrift verschijnt Gods liefde voor 
de mens en het menselijk antwoord op deze liefde van God. Het 
menselijk antwoord is niet alleen gegeven in de liefde tot God, doch 
tevens en tegelijk (en dit reeds in het Oude Testament, Deut. 6,5 en 
Lev. 19,18) in de liefde tot de naaste die een steeds grotere rol gaat 
spelen en uiteindelijk in het Nieuwe Testament door Jezus opgenomen 
wordt in één gebod, het dubbelgebod. 
De vormen die Godsliefde (liefde voor God), naastenliefde (liefde 
voor de naaste) en eigenliefde (liefde voor zichzelf) aannemen zijn 
zeer verscheiden. 
Elk van de drie liefdesvormen heeft specifieke kenmerken of 
kwaliteiten. Kenmerken van de Godsliefde zijn onder andere een 
eindeloos vertrouwen in Gods goedheid en eerbied voor en trouw aan 
Zijn geboden. Er is een intrinsieke band met de naastenliefde en de 
eigenliefde. De naastenliefde kenmerkt zich door respect, 
fijngevoeligheid, matigheid, oprechtheid, onbaatzuchtigheid en 
dienstbaarheid (103). 
De ontwikkeling van de geloofsleer der théologale liefde is sterk 
beihvloed door de Griekse en de Latijnse vaders. Augustinus heeft de 
westerse theologie belangrijk beihvloed door de liefde tot God ("amor 
castus") niet zozeer als gebod maar als bewegende kracht tot 
handelen voor de individuele christen te poneren. De liefde ("caritas") 
was voor hem de deugd bij uitstek. Vanaf het einde van de 11e eeuw 
gaat de mystiek een belangrijke rol spelen. Het rond 1100 geschreven 
"speculum virginum" spreekt over de mystieke liefde van de 
kloosterling voor Christus. Er wordt door geestelijke schrijvers 
overigens nogal eens gebruik gemaakt van Cicero's "de amicitia". In 
de 12e eeuw ontstaat er een hernieuwde aandacht voor Aristoteles 
en gaat men over tot de vertaling van bijna heel het "corpus 
aristotelicum". Daardoor raakte men vertrouwd met zijn "ethica" 
waarin hij het ideaal van de vriendschap beschreef. Thomas van 
Aquino koos zelfs het aristotelisch begrip van de vriendschap tot 
model voor zijn theologie over de liefde tussen God en de mensen. 
Vanaf de 16e eeuw verschenen steeds meer praktisch theologische 
handboeken waarin de liefde casuistisch besproken werd. Dit had tot 
gevolg dat de mystieke benadering in de schaduw werd gesteld. Dit 
heeft het werkelijke karakter van de liefde eerder versluierd dan 
onthuld. In de twintigste eeuw spelen gedragswetenschappen en 
fenomenologie een relevante rol in de theologie. Hiermee worden 
niet-theologische inzichten over de liefde opnieuw in de theologie 
ingebracht. In de theologie wordt de liefde tot God een ingestorte 
deugd genoemd. Omdat God de mens lief heeft geeft Hij aan de mens 
het vermogen Hem, de naaste en zichzelf (Rom. 5.50 lief te hebben. 
Het thomistische begrip "amor amicitiae" geeft aan, dat de mens God 
bemint als een subject naar wie zijn welwillendheid uitgaat en niet 
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slechts als iemand wiens gunst hij voor zichzelf begeert. De liefde is 
dus een gave van God en tegelijk een houding en een affect van de 
mens zelf. Deze koppeling tussen gave en houding maakt de liefde tot 
ingestorte deugd in plaats van een verworven deugd. In de katholieke 
theologie worden GodsliefGe, naastenliefde en eigenliefde wel 
onderscheiden, doch niet gescheiden. Zij zijn wezenlijk één. De deugd 
van de liefde is vormgevend beginsel voor alle andere deugden. 
Deugden in ethische zin kunnen weliswaar bestaan zonder liefde doch 
zijn dan onaf, ongevormd. De liefde is eenmakendHet is bij uitstek 
door de deugd van de liefde dat de mens met God in betrekking staat. 
Reeds in de vorige paragrafen met betrekking tot de dialogische 
theologen is de liefde of de liefdevolle ontmoeting ter sprake 
gebracht. Door de liefde gebeurt er iets tussen en met mensen. Dit 
geldt zowel voor de Godsliefde, als voor de naastenliefde en de 
eigenliefde. 
Omdat de deugd van de liefde de grootste onder de deugden genoemd 
wordt, en omdat de liefde het grootste gebod is, wordt in deze studie 
gekozen voor de inhoud van het dubbelgebod (eigenlijk een drievoudig 
gebod) als bron voor theologisch-ethische argumentatie. De praktijk 
van de liefde is in diverse studies reeds impliciet en vaak ook 
expliciet geplaatst in het kader van de (effectieve) bevrijding uit 
eenzaamheid. 
Mensen hebben behoefte aar. betrekkingen waarin zij herkend, 
gerespecteerd en in vriendschap tegemoet worden getreden. Dit 
bevordert het welbevinden, de heelheid of het heil. 
Bij S^ren Kierkegaard worden erotiek, huwelijk en caritas wederom 
binnen het frame van zijn drie stadia geanalyseerd: a) de esthetische 
liefde is, omdat de mens immers ook geest is, nooit puur 
fysiek-erotisch. Kierkegaard illustreert de dialectiek van het 
erotische met drie figuren: Cherubino uit "Figaro's Hochzeit" is de 
ideale verliefdheid op "het" vrouwelijke. Papageno uit "die 
Zauberflöte", zijn tegendeel, is puur-fysieke lust met wie-dan-ook in 
concreto. Don 3uan is de onmogelijke synthese van intensiteit van 
Cherubino en de hoeveelheid van Papageno. Omdat hij menselijk 
gezien niet kán bestaan is hij de mythe van demonische sexualiteit. 
b) In het ethische stadium reguleert de vrijheid de romantische liefde, 
doordat zij deze samenhoudt met liefde-als-opgave (casu quo plicht), 
te realiseren in het huwelijk. Dit sluit niet uit dat verliefdheid 
wezenlijk van het huwelijk blijft. Het huwelijk is de eerste konkrete 
synthese van tijd en eeuwigheid of mogelijkheid en noodzakelijkheid 
of erotiek en geest. 
c) Het religieuze stadium. Dit wordt door Kierkegaard ingeleid met 
de beschrijving van grensincidenten: Jefta, ЛоЬ en Abraham beleven 
het conflict tussen twee liefdes en stoten aldus op de paradox die 
ook eigen is aan caritas. Want het is - menselijk gezien - een 
ergerlijke stelling dat "gij uw naaste zult beminnen". Liefde laat zich 
niet kommanderen. Met uiterste precisie analyseert Kierkegaard dit 
Christus-woord "Gij zult uw naaste beminnen als uzelf": 
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Basis van alle liefde is de liefde tot zichzelf. Maar men moet zichzelf 
wel "grondig" beminnen, tot in die grond waar God zich in mij 
openbaart. Pas in die diepte blijkt, dat zelfliefde en naastenliefde "in 
de grond" dezelfde zijn (10^). Kierkegaard zegt: "Ле moet je zelf zo 
beminnen zoals je de naaste bemint als je hem bemint als jezelf" 
(105). Elke lagere opvatting van zelfliefde blijft esthetische 
inhaligheid. 
Naastenliefde is wezenlijk eeuwig-bepaald; zij is de plicht in de 
ideaal-ethische zin van het woord. En plicht is niet langer afhankelijk 
van toevallige of tijdelijke voorkeur. Maar omdat de naaste alleen 
maar bestaan in konkrete en zelfs vaak lastige mensen, moet de 
eeuwig-bepaalde naastenliefde ondergedompeld worden in konkrete 
tijdelijkheid. Zo wordt de naaste een "verdubbeling" van het zelf. 
Zelfontplooiing ligt niet in het tijdelijk genot (waar het 
eeuwigheidsmoment ontbreekt), noch in de bevestiging van het 
eeuwige (waar de konkreetheid ontbreekt), maar pas in de 
daadwerkelijke aanvaarding van de ander, in wie God mij, als mijn 
eigen grond, tegemoettreedt. 
Samenvattend kan men zeggen dat de naastenliefde de dynamiek is 
waarmee ik de ander, als een in deze wereld te realiseren 
eeuwig-begrepen doel van al mijn handelingen maak. Slechts deze 
liefde kan de mens bevrijden van de vertwijfeling c.q. vereenzaming. 
£E_LIEFDE_EN_HET_OMGAAN_MET_EENZAAMHEID 
De liefde komt tegemoet aan het heil van mensen. De liefde 
bevordert het niet(meer) eenzaam zijn. Omwille hiervan is het niet 
(meer) eenzaam zijn omschreven als wezenlijk voor het heil van 
mensen. 
Nadat het argumentatietype teleologie en het oriëntatiepunt de liefde 
gekozen zijn, dienen we ons opnieuw te bezinnen op de situatie en de 
ervaringen van eenzamen en niet(meer) eenzamen. 
Eenzaamheid wordt tegenwoordig meestal als een lijden en gevoel van 
gemis ervaren. Sporadisch komt het voor, dat men zegt door de 
negatieve ervaring iets te hebben geleerd als: meer begrip voor 
anderen, een meer positieve levenshouding en meer aanpassings-
vermogen in de groep. Het is echter niet verantwoord op grond van 
deze positieve neveneffecten over positieve eenzaamheid te spreken. 
Ook in die gevallen waarin men achteraf een positief effect kan 
aanwijzen, blijft sprake van een negatieve, als gemisgevoel en lijden 
ervaren, eenzaamheid. Zoals er ook kenmerken van eenzamen werden 
beschreven, zijn er ook gemeenschappelijke kenmerken van niet 
(meer) eenzamen aan te geven. 
De niet (meer) eenzamen, hier en daar even aangeduid bij monde van 
Kierkegaard, worden in het kader van deze studie niet in typen 
onderverdeeld. Deze categorie kenmerkt zich globaal door 
tevredenheid over de bestaande relaties. Deze tevredenheid betreft 
zowel omvang als diepgang van de relaties. Men heeft een partner 
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met wie alles besproken kan worden (en wordt) en men is in de 
gelegenheid elkaar wederzijds tot steun te zijn. Daarnaast zijn er 
vrienden en kennissen, die eveneens de nodige ondersteuning kunnen 
geven. Onder 5.1.2 werden enkele negatieve emotionele aspecten van 
eenzaamheid genoemd, die aanwezig zijn en enkele positieve 
emotionele aspecten die afwezig zijn bij eenzamen. Bij niet (meer) 
eenzamen zijn de genoemde positieve emoties als liefde, geluk, 
blijdschap en geborgenheid aanwezig, terwijl de negatieve emoties als 
angst, onzekerheid en verdriet afwezig zijn. 
Zo gezien is het niet (meer) eenzaam zijn te beschouwen als een 
onderdeel van het heil. Heil wordt hier niet alleen gebruikt in de zin 
van heelheid, persoonlijke integriteit doch ook in de diepere 
betekenis van de goede relatie tussen God en de mens betreffend. 
Het heeft ook te maken met het individuele levensgeluk van mensen. 
Daaruit mag worden afgeleid dat het goed is mensen uit eenzaamheid 
te bevrijden of het niet (meer) eenzaam zijn te bevorderen. De liefde 
wordt bepaald door de goedheid of waarde van datgene of diegene 
waarop zij betrekking heeft. Het streven naar het heil (voor zichzelf 
of voor de ander) is motief voor het handelen. Wanneer de heelheid, 
het heil, bevorderd wordt door de bevrijding uit de eenzaamheid is 
hex goed dit te doen. 
äe.ZS.Li£I.äS.-£Ll-äe.!iia.aä!iS.L2. 
Hoewel er steeds duidelijk onderscheid gemaakt wordt tussen de 
situatie van het alleen-zijn en de eenzaamheid hebben zij wel iets 
met elkaar te maken. Te veel alleen-zijn, dat ongewenst is en dat 
niet kan worden opgeheven, kan aanleiding zijn tot eenzaamheid. 
Teveel met anderen samen zijn, zonder de mogelijkheid zich eens af 
te zonderen, kan echter ook leiden tot eenzaamheid. Daarbij komt 
nog dat het bij anderen zijn onder druk staat van een exclusieve 
waardering van de formele partnerrelatie, terwijl ook andere 
relatievormen heel goed denkbaar zijn, zeker daar waar een 
partnerrelatie niet kan worden gerealiseerd. Het is met name de 
reformatorische moraaltheoloog F.O. van Gennep geweest, die hier 
aandacht aan heeft besteed. Hij constateert zelfs, dat "in de huidige 
situatie meer mensen in het huwelijk treden dan gezien hun 
persoonlijkheidsstructuur wenselijk zou zijn" en hij acht het wenselijk 
dat er "voor hen die ongehuwd blijven zinvolle alternatieven moeten 
bestaan" (106). Onder deze zinvolle alternatieven wordt door hem ook 
een seksuele relatie verstaan, zelfs dan "wanneer er geen sprake is 
van voorbereiding op een huwelijk" (107). 
Keren we terug naar de vraag naar het heil van de naaste, de 
eenzame, nu duidelijk is dat een partnerrelatie weliswaar voor velen, 
doch niet voor allen een mogelijkheid is. In ons land bevinden zich 
immers bijna een miljoen alleenstaanden van wie het merendeel 
onvrijwillig alleenstaand is. Het aantal weduwen en weduwnaars onder 
hen is groot. Een nieuwe partnerrelatie wordt door velen van hen niet 
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nagestreefd. Men dient overigens voorzichtig te zijn met de stelling 
dat een partnerrelatie, in welke vorm dan ook, het meest effectieve 
middel tegen eenzaamheid zou zijn. Ook binnen de partnerrelatie 
komt immers eenzaamheid voor (108). 
Het niet (meer) eenzaam zijn kan worden bewerkstelligd door een 
goed contact, een goede relatie met een ander of met anderen. Indien 
de relatie niet verbeterd of gerealiseerd kan worden, moet men naar 
alternatieven zoeken. Zo kan aandacht voor een hobby weliswaar 
geen wezenlijke verbetering in de situatie brengen, maar wel 
afleiding en ontspanning bezorgen, zodat het gevoel van gemis betef 
verdragen wordt. Alhoewel de eenzaamheid dan niet effectief 
bestreden wordt, daar de verlangens naar uitbreiding of verdieping 
van de relaties blijft bestaan vindt er, zij het tijdelijk, toch een 
bevrijding uit eenzaamheid plaats. Men dient ten behoeve van de 
bevrijding uit de eenzaamheid enerzijds de oorzaken van de gevoelens 
van gemis te overzien en anderzijds een strategie te ontwikkelen om 
zichzelf of de ander te helpen. Strategieën veronderstellen het maken 
van keuzen, zoals reeds in het vorige hoofstuk is aangegeven. In de 
moraaltheologie spreekt men van het (al of niet) realiseren van 
waarden. Met het begrip waarden is een nieuw element in het betoog 
ingevoerd. Waarden en de deugd van liefde horen bij elkaar aangezien 
de mens krachtens het a priori van de liefde betrokken is op wat 
goed en heilzaam is voor de beminde persoon. Hiermee is de liefde 
het principe en het nastreven van waarden de realisering van dit 
principe. In waarden kan een rangorde worden aangebracht. 
6.2.2 Afweging van waarden 
Het heil van de mens wordt bevorderd door voortdurende keuzen te 
maken, waarbij steeds bepaalde waarden tegen elkaar worden 
afgewogen en een hogere waarde prioriteit krijgt boven een lagere 
waarde. Hier wordt het begip waarde overigens in ruimere zin 
gebruikt en betekent: alles wat voor de beminde persoon goed is. 
Het is niet altijd duidelijk welke waarde de hogere is. Wanneer men 
dat niet met zekerheid kan zeggen, wordt gesproken van 
concurrerende waarden. Concurrerende waarden zijn schijnbaar even 
hoog en verdienen derhalve beide op zichzelf gerealiseerd te worden. 
We komen hier later nog op terug. 
De arts kan de patiënt genezen door hem tegelijk het kwaad van de 
pijn en het goed van de medicijn aan te doen. Volgens Schüller 
bevindt de mens zich voortdurend in deze situatie dat hij iets goeds 
alleen kan bewerkstelligen door tegelijk iets kwaads te doen (109). 
EENZAAMHEID EEN ONWAARDE 
Wanneer gezondheid als waarde en ziekte als onwaarde beschouwd 
worden, zou gemeenzaamheid (het positieve van niet (meer) eenzaam 
zijn) eveneens als waarde en eenzaamheid als onwaarde beschouwd 
kunnen worden. Of dit absolute of relatieve waarden zijn, is nog niet 
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aan de orde. Er is een analogie tussen de hedendaagse eenzaamheid 
en de ziekte, daar eenzaamheid vaak als ziekte van de hedendaagse 
tijd omschreven wordt. Een ziekte mag bestreden worden. Hoe dit 
gedaan dient te worden, is echter geenszins evident. Zoals de 
geneeswijze van een ziekte bepaald wordt door de aard van de ziekte 
en door de zieke zelf, alsmede door de beschikbare medicatie en 
therapieën, zo kan de genezing van eenzaamheid ook door de mate, 
soort of vorm van eenzaamheid en door de eenzame zelf bepaald 
worden. 
Bij de meer pathologische vormen van eenzaamheid, wordt er van 
menig arts of therapeut vaak meer gevraagd dan hij dan opbrengen. 
Reeds Kierkegaard zegt: "Wie heeft niet ervaren hoe de hartstocht 
der bekommernis een mens krachten kan schenken, waarvan de 
troostende zelf doodsbang kan worden als de bekommerde zich 
krachtig tegen de troost verdedigt. Wie heeft niet ervaren hoe 
meeslepend zich een patiënt van zijn eigen ziekte overtuigen kan" 
(110). "Kijk, hier geldt in alle diepte van de psychiatrie: arts te 
willen zijn betekent zelf te willen lijden. Hij die niet de ootmoedige 
overgave, het geduld en de liefde kan opbrengen om dienstbaar (in de 
gestalte van een dienstknecht) zich geheel in de ander te 
verplaatsen: hij zal niemand genezen. Maar de arts die op die manier 
bereid is om nog meer dan de zieke te lijden: hij zal velen genezen" 
(111). De pijnlijke vraag die 140 jaren later openblijft, is of dit niet 
ook geldt van pastores. 
In diverse studies zijn er soorten eenzaamheid onderscheiden, zelfs 
meer soorten dan in deze studie zijn opgenomen (112). Van belang is 
te weten wanneer en waardoor eenzaamheid is veroorzaakt. Oorzaak 
en tijdsduur van de eenzaamheid zijn immers van invloed op de visie 
van de betrokkene op mogelijkheden tot eenzaamheidsverwerking, 
maar ook van de omstanders met betrekking tot mogelijkheden van 
hulpverlening. 
De wil persoonlijk te investeren in relaties is van onvoorwaardelijk 
belang. Het leggen van nieuwe contacten is voor velen niet (meer) 
gemakkelijk. Teleurstellingen kunnen leiden tot versterkte 
eenzaamheid. Er zijn risico's verbonden aan de ontmoeting met de 
ander(en). Er is echter ook de hoop dat, na verloop van tijd en na 
inzet van heel de persoon, de situatie verbetert. 
iiaaä£äEäI.Käaä£äLä 
In het voorgaande is eenzaamheid als onwaarde omschreven en niet 
(meer) eenzaam-zijn of gemeenzaamheid als waarde. Een waarde 
berust op een individuele of gemeenschappelijke overtuiging dat iets 
begerenswaardig is en verdient te worden nagestreefd. Zo is het voor 
iedereen duidelijk dat gezondheid een waarde is. De 
Rooms-Katholieke bisschoppen van Nederland begonnen hun 
herderlijke brief over lijden en sterven van zieken met de volgende 
aanhef: "Leven in goede gezondheid wordt door mensen van alle 
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leeftijden gewaardeerd" (113). Wanneer een waarde (h)erkend is, volgt 
de afweging van hogere of lagere waarden. 
Hiermee is niet gezegd dat de rangorde ook de volgorde van 
realisatie bepaalt. Het is mogelijk dat men eerst een lagere waarde 
dient t e realiseren om zich vervolgens op een hogere t e kunnen 
richten. Het "primum vivere deinde philosophari" is hier een sprekend 
voorbeeld van. Böckle maakt hiertoe onderscheid tussen "Güter" en 
"Werte" waarbij hij de "Güter" pre-moreel noemt, hetgeen betekent 
dat deze weliswaar als goed en nastrevenswaardig herkend worden 
doch dat er goede redenen kunnen zijn om deze niet na t e streven. 
Zo wordt het leven door hem het fundamenteelste "Gut" genoemd; 
desondanks kan het nodig zijn dat men dit fundamenteiste "Gut" 
schaadt. Het kan voorkomen dat men, om andermans leven t e redden, 
zijn eigen leven in de waagschaal stelt. Een "Wert" daarentegen heeft 
een zedelijk karakter. Trouw, rechtvaardigheid en eerlijkheid zijn 
"Werte"; zij mogen nooit direct worden geschaad. Men mag zich wel 
afvragen onder welke condities men niet meer gehouden is aan een 
eenmaal gegeven belofte, maar niet of men trouweloos mag zijn. Dit 
terminologische onderscheid van Böckle wordt in deze studie verder 
niet gevolgd, daar, het begrip waarde in de ruimere zin gebruikt 
wordt, dat wil zeggen zowel de zedelijke als de niet-zedelijke 
goederen bevattend. 
Het realiseren van een waardenhiërarchie is aan regels gebonden. 
Deze regels hebben een, zij het relatief, moreel verplichtend 
karakter. 
Een zorgvuldige afweging van waarden heeft tot gevolg, dat men 
ethisch goed handelt. Handelt men dan ook ethische juist? Met 
ethisch juist wordt hier bedoeld: effectief, het goed van de ander 
bereikend. 
Een voorbeeld: Een oude man, weduwnaar, heeft een lang en 
gelukkige gezinsleven achter de rug. Nu zijn de kinderen gehuwd en 
zij wonen allen op grote afstand van het ouderlijk huis. Zij komen om 
beurten op zondagmiddag bij hem op bezoek. Het is gezellig maar de 
bezoekjes duren kort en verlopen steeds volgens dezelfde routine, 
dezelfde woorden bij het binnenkomen, onrust in huis, kopje koffie 
met gebak, dat moeder altijd zo lekker maakte, maar dat nu bij de 
kruidenier wordt gehaald en naar niets meer smaakt. Korte 
gesprekjes, lange stiltes. De zondagse gesprekken zijn de enige die de 
man in zijn te groot geworden huis voert. Hij is het omgaan met 
mensen verleerd. Hij is eenzaam, maar hij wil niet weg uit dat huis 
dat zoveel herinneringen oproept, dat zo levend is voor hem. Hij kan 
niet besluiten het huis te verlaten, ondanks de t e verwachten en 
verlangde contacten en de goede verzorging van het 
verzorgingstehuis. Hij kan ook niet echt besluiten in zijn eigen huis 
t e blijven, bij de herinneringen uit het verleden. Het is hem niet 
mogelijk te komen tot afweging van waarden en tot een besluit. Zijn 
kinderen stimuleren een gesprek met een maatschappelijk werkster en 
zij regelt opname in een bejaardenflat. Zes maanden later is de man 
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dood. 
Een dergelijk verhaal doet de vraag rijzen, of hier sprake is geweest 
van concurrerende waarden. Een relevante vraag hierbij is wie de 
waardenpreferentie bepaalt. In de eerste plaats is dat uiteraard: de 
betrokken eenzame zelf. Daarnaast wordt hij omringd door een groep 
mensen (familieleden, vrienden, kennissen, buren) die 
mede-betrokkenen zijn. Tenslotte zijn er de vele hulpverleners die 
hun al of niet professionele diensten aanbieden, om de mensen 
(betrokkenen of mede-betrokkenen) te helpen zich (weer) to t elkaar 
t e verhouden. Zij staan weliswaar iets verder af van de situatie, doch 
kunnen daarom soms ook beter zien welke behoeften er zijn, alsook 
de wegen of middelen die er zijn om aan de behoeften tegemoet te 
komen. Ook zij hebben een waardenpreferentie. Dit maakt de zaak 
niet gemakkelijker, want dit betekent dat er verschillende waarden-
preferenties kunnen zijn afhankelijk van de positie die men inneemt. 
Diverse waardenconflicten behoren daarmede tot de mogelijkheden. 
Deze conflicten zijn te onderscheiden. 
Wanneer een eenzame zelf niet weet te kiezen tussen twee waarden 
("privacy" of niet (meer) eenzaam zijn) spreken we van een eigen 
waardenconflict; wanneer er een conflict is tussen de eenzame 
enerzijds en zijn vrienden en familie-relaties anderzijds van een 
intern waardenconflict. De opvattingen díe een hulpverlener huldigt 
kunnen aanleiding zijn voor een extern waardenconflict. 
In beginsel prevaleert de waardenhiërarchie van de eenzame zelf. Het 
is nodig dit uitdrukkelijk te formuleren daar de hedendaagse 
geïnstitutionaliseerde gezondheidszorg nogal eens de indruk wekt, dat 
niet de hulpvraag maar het hulpaanbod prevaleert. Men dient echter 
altijd het aanbod af t e stemmen op de, soms slechts impliciete, 
hulpvraag. Dit heeft consequenties waarop in dit kader niet kan 
worden ingegaan. Het honoreren van persoonlijke waardenpreferenties 
is vaak, zeker waar het eenzamen betreft, moeilijk uitvoerbaar, 
hetgeen overigens niets afdoet aan het geformuleerde beginsel. 
Wanneer iemand behoort tot de ernstig eenzamen en niet bij machte 
is een waardenpreferentie uit t e spreken, zal hij hulp zoeken bij 
bepaalde vormen van al of niet geïnstitutionaliseerde hulpverlening. 
De hulpverlener zal trachten een waardenpreferentie aan de eenzame 
aan te reiken, in de overtuiging dat die de meest effectieve is voor 
de bevrijding uit of verlichting van eenzaamheid. Voorwaarde voor 
succes is dat de eenzame de waardenpreferentie van de hulpverlener 
overneemt en tot de zijne maakt. De hulpverlener is tevens in staat 
t e laten zien welke waarde een echte waarde is en welke een 
schijnwaarde. Een schijnwaarde dekt een onverdraaglijke situatie toe. 
Zo kan men zelfredzaamheid en eigenstandigheid, die op zichzelf 
waarden zijn, gebruiken om te verdoezelen dat men sterk eenzaam is 
en eigenlijk niet graag zelfstandig of zelfredzaam, maar liever 
afhankelijk is. Dan wordt een waarde tot een schijnwaarde. Zo kan 
men een kluizenaarsbestaan ogenschijnlijk prefereren boven leven 
binnen de hedendaagse samenleving. Het komt voor dat zij die in 
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afzondering leven deze vorm van permanente "privacy" niet gekozen 
hebben, doch dat deze hun door hun eigen karakter en het 
onvermogen diepgaande relaties te leggen of in stand te houden, of 
door andere buiten hen liggende oorzaken, opgedrongen is. Om de 
situatie leefbaar te houden, beweert men dan te hechten aan het 
alleen zijn (1Ш. 
Een volgende stap is de vraag naar de herkomst van de 
waardenpreferenties. Deze vraag is van belang met het oog op de 
veelvoud van waardenpreferenties die zich aandienen. Hoe komen 
mensen aan hun voorkeur voor bepaalde waarden? Ten dele stammen 
deze uit de christelijke en kerkelijke traditie. Christendom en kerken 
als structuurvorm van het christelijk leven, zijn in West-Europa van 
grote invoed geweest op de ontwikkeling van het waardenbesef. In de 
voorgaande hoofdstukken is aangetoond dat de benoeming van 
eenzaamheid als waarde verschoven is naar de benoeming ervan als 
onwaarde. Maatschappelijke en persoonlijke factoren en 
gebeurtenissen zijn hiervoor medeverantwoordelijk. Waarden hebben 
een historische veranderlijkheid. 
Terugkomend op het voorbeeld dient nu te worden beoordeeld of de 
juiste waardenpreferentie werd gehanteerd. Allereerst is er de 
waarde niet (meer) eenzaam zijn en daarnaast de waarde "privacy". 
Dit bleken concurrerende waarden te zijn. Wanneer er concurrerende 
waarden zijn, moet beoordeeld worden welke waarde toch voorrang 
heeft. De voorrang wordt bepaald door de subjectieve overtuiging dat 
de ene waarde net iets hoger is dan de andere waarde. De eenzame 
kon geen voorkeur uitspreken. Hij wist geen keuze te maken. De 
maatschappelijk werkster en de kinderen waren ervan overtuigd dat 
het niet (meer) eenzaam zijn een hogere, zo men wil belangrijkere, 
waarde was dan "privacy". Het belangrijkst in deze is de afweging 
van de eenzame vader zelf, die niet kon besluiten. Enerzijds 
betekende "privacy" voor hem dat hij omgeven was door de tastbare 
herinneringen aan een gelukkig leven met zijn gezin en daar 
ongestoord mee bezig kon zijn. Hij kon ongezien, ongehoord en 
ongestoord in het verleden toeven, en deed dit ook vaak. Anderzijds 
erkende hij wel eenzaam te zijn, maar hij leek dit te aanvaarden. Wat 
was nu het betere dat te doen stond boven het goede? Was er een 
juiste waardenpreferentie en zo ja wiens waardenpreferentie was dit? 
Een vraag die de familieleden zich achteraf nogmaals stelden. Allen 
werden gedreven door een oprechte naastenliefde en hadden ernstig 
de voor- en nadelen afgewogen. 
Er is echter één factor die het oordeel vertroebelt, namelijk het 
spoedige overlijden van de vader. Dit zou zeker thuis ook gebeurd 
zijn, hij overleed namelijk aan de gevolgen van een apoplexie 
(hersenbloeding). Deze gebeurtenis kleurt het oordeel over de daad 
negatief en stagneert bij de kinderen het rouwproces. Het maakt hen 
zelfs eenzaam. Zij kunnen de zo plotselinge verbreking van de relatie 
door de dood niet verwerken en voelen zich zelfs schuldig. Te 
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bedenken is dat de vader op een bepaald moment besloten heeft 
akkoord te gaan met de overgang naar het bejaardentehuis. Hij droeg 
mede verantwoordelijkheid voor het gebeuren. Er zijn echter zoveel 
factoren die bij beide partijen een rol spelen, dat zelfs nu niet te 
zeggen is welke waarde objectief gezien voorrang had. 
CONTRAIRE_DUBBELWERKING 
Mensen moeten steeds keuzen maken. Men kan vaak niet twee 
waarden tegelijk realiseren. Ook al leert de moraaltheologie dat 
nalatigheid in het realiseren van een waarde zedelijk kwaad is, toch 
is ook de handeling met contraire dubbelwerking ("causa cum duplici 
effectu") gerechtvaardigd, omdat er steeds gehandeld moét worden. 
Ook géén besluit nemen zou een besluit zijn. Om bij ons voorbeeld te 
blijven: De oude man zou dan in het huis zijn blijven wonen en 
daarmee zou iedereen in feite zijn "privacy" hoger gewaardeerd 
hebben dan het niet (meer) eenzaam zijn. 
Er is echter een dubbel waardenconflict ontstaan. Allereerst door de 
concurrerende waarden zelf. Ten tweede door het feit dat er 
meerdere overtuigingen bestonden over het goede en het betere. Het 
uiteindelijke oordeel over de daad wordt ook nog bepaald door 
proportionaliteit. Het bewerkte goed moet immers in verhouding staan 
tot het toegelaten of zelfs mede veroorzaakte kwaad ("bonum 
proportionate grave"). 
Terugkijkend naar het voorbeeld zien we dat in alle gevallen, dat wil 
zeggen zowel bij de keuze van de vader als die van de 
maatschappelijk werkster en de kinderen, dit het geval is. Na een 
dergelijke constatering rest slechts de conclusie dat beide opties te 
rechtvaardigen zijn (115). Er is in dit geval geen sprake van een 
zedelijk verbod, noch van een zedelijk gebod tenzij het gebod van de 
liefde, namelijk datgene te doen wat men meent dat het beste is voor 
betrokkene. Er is immers slechts sprake van een schatting met een 
mate van waarschijnlijkheid. Deze waarschijnlijkheid kan uitgroeien 
tot zekerheid maar vaak gebeurt dit niet. De zekerheid van een 
ethische beslissing is mede afhankelijk van de tr.ate waarin algemene 
overtuiging bestaat over de verwachte gevolgen. 
Wanneer de oude man in zijn huis onder erbarmelijke omstandigheden 
zou leven en aan zijn "privacy" geen waarde zou hechten, doch 
daarentegen aan het niet (meer) eenzaam zijn en zelfs aan het 
comfort van een moderne kleine woning met verzorging de voorkeur 
zou geven, zou niemand getwijfeld hebben aan het ethisch goed 
handelen van de maatschappelijk werkster en de kinderen, 
integendeel, deze handeling zou algemeen als ethisch juist gewaar-
deerd zijn. De situatie waarin de eenzame verkeert is dus niet alleen 
mede bepalend voor het ethisch oordeel doch zelfs voor de algemene 
gelding of algemene acceptatie van dit ethisch oordeel over een 
handeling als ethisch goed of kwaad. 
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Het voorbeeld bleek niet de verhoopte antwoorden op te leveren. Wat 
we eigenlijk wilden weten is: hoe absoluut is de waarde van het 
niet(meer) eenzaam zijn of is dat maar betrekkelijk, relatief? Om 
deze vraag te beantwoorden is het allereerst nodig de begrippen te 
omschrijven. 
Een absolute waarde is een positieve waarde, een onmisbare 
voorwaarde voor het welzijn en de heelheid van de mens. Absolute 
waarden kunnen we omschrijven als overkoepelende waarden. We 
noemen er twee: zedelijke goedheid, in de zin van morele deugd, 
behoort daar zeker toe. Ook het heil zoals een christen dat verstaat 
is een absolute waarde. Uit het voorgaande blijkt dat, hoewel 
eenzaamheid het heil van de mens vaak in belangrijke mate aantast, 
(zelfs indien uit eenzaamheid positieve neveneffecten voortkomen), 
het niet (meer) eenzaam zijn geen absolute, doch slechts een 
relatieve waarde kan zijn. Een relatieve waarde als waarde is een 
afgeleide waarde. Zij is op zichzelf weliswaar relevant, doch niet 
onmisbaar voor morele deugd en religieus heiL Zij verdient 
nagestreefd te worden, doch wanneer een absolute waarde als het 
heil van de mens of zedelijk goed zijn geschaad worden, dient de 
relatieve waarde minstens niet nagestreefd te worden. 
Er zijn vele relatieve waarden. Ook "privacy" behoort daartoe. 
Relatieve waarden kunnen overigens gezamenlijk bijdragen tot het 
realiseren van een absolute waarde. Niet (meer) eenzaam zijn, 
"privacy", emancipatie en zelfstandigheid kunnen bijdragen tot de 
realisering van het heil van de mens. Wanneer niet (meer) eenzaam 
zijn een relatieve waarde is, is eenzaamheid ook een relatieve 
onwaarde. Dit heeft voor de bestrijding of verwerking van 
eenzaamheid consequenties: Een eerste consequentie is, dat wanneer 
eenzaamheid geen absolute onwaarde is, deze ook niet met voorrang 
en onder alle omstandigheden, noch met alle mogelijke middelen, te 
bestrijden is. Een tweede consequentie betreft de zekerheid omtrent 
de juistheid van een handeling. Bij een relatieve waarde moet men 
ook steeds met andere waarden rekening houden. Er is zelfs sprake 
van een vorm van situatie-ethiek. De maatschappelijke context van de 
eenzame, alsmede zijn eigen oordeel over de negatief ervaren situatie 
en zijn inschatting van het vermogen deze te wijzigen, hetzij op 
korte, hetzij op lange termijn, spelen allemaal een roL Een absolute 
waarde zoals zedelijke goedheid en heil is bovendien in zichzelf 
evident of wordt evident door de geloofsdaad (dit geldt voor het heil 
als: leven in een goede verhouding met God), een relatieve waarde is 
dat nooit in zichzelf. 
Uitgaande van het heil van de medemens kan men echter toch een 
aanleiding en zelfs verplichting vinden de eenzaamheid van de ander 
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te verlichten. De overtuiging dat eenzaamheid het heil van de mens 
schaadt is dan in feite het enige dat zekerheid verschaft omtrent het 
ethisch verantwoord zijn van de handeling. Wanneer men het in 
beginsel verantwoord acht iemand uit eenzaamheid te bevrijden dient 
echter een concept van het heil van de mens voor ogen te staan. 
Het heil valt niet samen met het negatief omschreven niet (meer) 
eenzaam zijn. Het heil van de mens kan immers niet samenvallen met 
de afwezigheid van enige vorm van lijden. Daarom is in het 
voorgaande reeds de positieve term gemeenzaamheid ingevoerd. 
Afwezigheid van leed draagt echter bij tot heil en heelheid. In het 
Oude Testament heeft de term heil de betekenis van helen, redden, 
behouden. Het Latijnse "salus", een van oorsprong militaire term, 
heeft betrekking op de bevrijding van iemand uit de macht van een 
vijand. Door de verdrijving van dat wat de mens onderdrukt kan het 
heil, het heelzijn bewerkstelligd worden. De mens wordt echt tot 
mens, bevrijd van de lasten die hem bezwaren. 
Ook hiermee is geen eenduidige oplossing voor de casus gegeven. De 
motieven die de oude man bewogen naar een bejaardentehuis te gaan 
zijn slechts veronderstellenderwijs te achterhalen. Iedereen dacht dat 
het goed voor hem was. Contactmogelijkheden met medebewoners, 
betere lichamelijke verzorging, op tijd de evenwichtig samengestelde 
maaltijden nuttigen en tenslotte het verpleegkundig en medisch 
toezicht zouden zowel de oude man als zijn kinderen een grote zorg 
ontnemen. De vaak gehoorde uitspraak: "dat het zo goed voor hem 
zou zijn", werd ook hier gehoord. Wat is goed? In de moraaltheologie 
wordt onderscheid gemaakt tussen 1) goed in de zin van het fysiek 
goede voor de man ("bona physica"). De lichamelijke verzorging valt 
hier onder. 2) goed in de zin van het moreel goed voor de man ("bona 
moralia"). Dit heeft betrekking op de beslissing. Het fysiek goede 
staat hier niet ter discussie, wel echter het moreel goede. Was de 
beslissing juist? Deze vraag kan nu bevestigend worden beantwoord, 
niet alleen omdat allen gedreven werden door oprechte liefde, want 
dat is geenszins een garantie voor ethisch juist handelen, maar omdat 
de keuzes aan de hand van de norm ("caritas et ratio") adequaat 
werden gewogen. Men kwam weliswaar tot een achteraf betwistbaar 
besluit, maar men kwam er vanuit het goede motief en op correcte 
wijze toe. 
Nadat gesproken is over de rol die de ander vervult ten aanzien van 
de eenzame dient ook de inzet van de eenzame zelf om zijn 
eenzaamheid te verlichten aan de orde te komen. 
Een eerste vraag is of de mens een morele plicht heeft uit liefde 
voor zichzelf en uit eigen belang eenzaamheid bij zichzelf te 
voorkomen. Op basis van het voorgaande kan de vraag niet eenduidig 
worden beantwoord. Een mens heeft deze plicht slechts dan wanneer 
eenzaamheid, die een relatieve onwaarde is, een bedreiging of 
aantasting vormt voor de realisering van een absolute waarde als zijn 
heil of zijn zedelijke goedheid. 
Er zijn vormen van eenzaamheid die het heil van de mens bedreigen. 
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Naarmate de eenzaamheid sterker is en de intermenselijke relaties 
alsmede de relatie tussen mens en God fundamenteel verstoord 
worden, is de plicht om hier iets aan te doen voor het individu 
dwingender. Helaas neemt bij toenemende eenzaamheid het vermogen 
daaraan iets te doen vaak af, zodat men teruggeworpen wordt op 
anderen en mogelijk zelfs op de professionele hulpverlening door 
anderen. 
Wanneer er sprake is van een lichte vorm van eenzaamheid die 
sporadisch optreedt is de plicht hieraan iets te doen minder sterk en 
kan zelfs afwezig zijn, wanneer andere (relatieve) waarden voorkeur 
hebben en er geen absolute waarde in het geding is. Dit betekent dat 
het moreel toegestaan kan zijn zich terug te trekken uit een groep, 
zelfs wanneer het lijden van de eenzaamheid het voorzienbare gevolg 
daarvan is. Met andere woorden: de vermijdbare eenzaamheid hoeft 
niet per se vermeden t e worden, noch door de eenzame zelf, noch 
door de anderen. Hiermede wordt recht gedaan aan de 
verantwoordelijkheid van betrokkene. De mens heeft het recht een als 
lijden en gemis ervaren eenzaamheid bij zichzelf en anderen toe te 
laten. Dit heeft als gevolg dat de eenzame de ander niet altijd 
verantwoordelijk kan stellen voor zijn situatie en ook dat de zo vaak 
door hulpverleners ondernomen strijd tegen eenzaamheid niet altijd 
terecht ondernomen wordt. 
Keren we terug naar het voorbeeld van de oude man. Het was hem 
dus moreel toegestaan aan "privacy" een hogere waarde toe t e 
kennen dan aan het niet (meer) eenzaam zijn. Ook hij had immers de 
keuze tussen beide. 
Zoals niet elke ziekte behandeld hoeft te worden, hoeft niet elke 
eenzaamheid bestreden t e worden. Wanneer de man echt gekozen zou 
hebben voor het leven in afzondering met alle objecten om hem heen 
die de band met het verleden symboliseren en instand houden zou 
niemand het recht hebben gehad hem een andere waardenpreferentie 
op te dringen, zelfs niet uit liefde voor hem. Het oordeel of de 
genomen beslissing wel de juiste is geweest wordt bemoeilijkt door 
het feit dat betrokkene niet meer gevraagd kan worden of dit wel 
een beslissing was die echt rekening hield met zijn persoonlijke 
verlangens. Wanneer dit achteraf niet het geval blijkt t e zijn is de 
beslissing fout geweest onafhankelijk van het feit dat hij door de 
gevolgen van de beslissing bevrijd is uit de eenzaamheid. 
Ér is naast vermijdbare eenzaamheid ook een eenzaamheid die 
onvermijdelijk is, dat wil zeggen die inherent is aan het menselijk 
leven. Deze eenzaamheid wordt door Moustakas de existentiële 
eenzaamheid genoemd. 
Het is niet onwaarschijnlijk dat Moustakas deze gedachten aan 
Kierkegaard heeft ontleend. Kierkegaard vindt het oppervlakkigheid 
om eenzaamheid uitsluitend als een negativum te zien, waarvan de 
mens steeds zoveel mogelijk bevrijd moet worden. Dat miskent het 
feit, het "existentiale", dat de mens is zijn diepste kern een 
"ontoegankelijkheid" (aduton) is, dat zichzelf transparant kan worden 
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naarmate hij/zij meer God in zich toelaat. Als eenzaamheid hier even 
met naaktheid vertaald mag worden, dan blijkt dat schaamte om 
dezelfde reden nimmer geheel kan worden afgelegd, ook al moge veel 
"schaamte" slechts preutsheid wezen. De diepste grond van het 
blijvend karakter van eenzaamheid en schaamte is het feit dat de 
mens zichzelf een mysterie blijft tot in de dood, "waar alles voor 
hem/haar opklaart". Nog sterker dan van de fysieke, geldt dit van de 
religieuze schaamte (116). 
De ervaring van de eigen persoon als individu met een eigen 
ervaringswereld, de persoonlijke beleving van pijn, verdriet, vreugde 
en dood, het besef van ik als ik, dat alles kan een 
eenzaamheidsgevoel met zich meebrengen. Over deze eenzaamheid is 
in deze studie weinig gesproken. Men kan zeggen dat alle mensen op 
bepaalde momenten van hun leven hun individualiteit en hun 
eenzaamheid ervaren. Op crisismomenten moet de mens zelf 
beslissingen nemen, zichzelf onder ogen zien. Vooral de eenzaamheid 
als lijden en gemisgevoel, de eenzaamheid ten gevolge van een (nog) 
niet gerealiseerde of een verstoorde of verbroken relatie is 
besproken. Deze eenzaamheid is niet altijd vermijdbaar. 
6.3 De verhouding tussen dialogische theologie en waardenethiek 
Nu de dialogische theologie alsook de waardenethiek en haar 
consequenties besproken zijn wil ik mij bezinnen op de relatie tussen 
beide. 
Dialogische theologie is in beginsel een vorm van theologiseren 
waarin de relaties tussen mensen en tussen mens en God bedacht 
worden. Deze vorm van theologiseren richt zich sterk op de subjecten 
van die relaties, op datgene wat zich tussen mensen en tussen mens 
en God afspeelt, dat wat hen bindt en dat wat hen van elkaar 
vervreemdt. 
De dialogische theologie blijkt een bruikbare invalshoek te bieden. 
Eenzaamheid is immers in toenemende mate omschreven als gevolg 
van een relatieprobleem, een discrepantie in de verhouding tussen de 
subjecten. Mensen ontdekken dat zij te weinig relaties hebben met 
anderen of dat de bestaande relaties te weinig diepgang hebben. De 
oorzaak voor deze ervaren discrepantie kan van interne of van 
externe aard zijn. Dat wil zeggen voortkomend uit het eenzame 
subject zelf dan wel veroorzaakt door andere subjecten. Veelal is er 
sprake van een combinatie van oorzaken. Het gevolg van de 
contatering van de discrepantie is dan veelal een ervaring van 
eenzaamheid. Ofschoon de dialogische theologie een wat eenzijdige 
aandacht heeft voor de vreemdeling, de niet-vriend, de vijand, het 
onbekende en onbeminde subject en niet voor de subjecten die door 
de eenzame gemist worden, de wederzijdse vriend of vriendin en de 
partner, maakt zij duidelijk dat voor de bevrijding uit de eenzaamheid 
niet de afzondering, zoals verwoord door denkers uit de klassieke 
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oudheid, maar de liefdevolle verhouding tot de medemens van 
onvoorwaardelijk belang is. 
Bij Kierkegaard bleken fijne nuances in die zin, dat bij alle hoge 
caritas-idealiteit, relaties van natuurlijke sympathie niet naar het 
tweede plan verschuiven. Ook de esthetische liefde moet zichzelf van 
God gegeven weten: "Je kunt daarom niet ophouden je geliefde te 
beminnen. Beslist niet. Anders zou het begrip naaste het grofste 
bedrog worden dat ooit is uitgedacht, als je je liefde-van-voorkeur 
moet opgeven om je naaste te kunnen beminnen". Dát Kierkegaard de 
naastenliefde zo sterk benadrukt is een zaak van tactische prioriteit 
tegenover de Kerk waarin hij leefde. Daarom blijft hij betogen: "Je 
vrouw moet allereerst je naaste zijn; dat zij óók je vrouw is, is een 
nadere bepaling van jullie bijzondere verhouding tot elkaar"-. 
Wereldse wijheid meent dat liefde een verhouding is tussen mens en 
mens. Het christendom leert dat de liefde een verhouding is tussen 
mens - en God - en mens; dat betekent dat God de tussenbepaling is" 
(117). 
Nadat het beginsel van de liefde in de verhouding tussen de subjecten 
als voorwaarde voor ontmoeting en bevrijding uit eenzaamheid en, 
uiteraard, ook ter voorkoming van eenzaamheid, is ontdekt doet zich 
een volgende vraag voor; namelijk die naar de realisering van dit 
beginsel. 
Wanneer men zich op liefdevolle wijze tot elkaar verhoudt gaat men 
op zoek naar het goede voor de ander. Dit zoeken van het goede of 
het juiste betreft de relatie tussen de mensen onderling maar juist de 
dialogische theologie leert dat hierin ook de verhouding tussen mens 
en God besloten ligt. Hiermee is een scharnierpunt gegeven tussen 
dialogische theologie en waardenethiek. Waardenethiek biedt een 
instrumentarium voor het onderzoek naar het goede, het juiste dat 
gedaan moet worden, zowel ten dienste van de liefdevolle verhouding 
tussen de subjecten, als ten dienste van het welzijn van elk der 
subjecten. 
Zoals de dialogische theologie een overmatige aandacht voor de 
subjectkant van de relaties verweten zou kunnen worden kan aan de 
waardenethiek veronachtzaming van juist deze subjectkant van de 
relaties verweten worden, daar zij zich eenzijdig op het goede en het 
juiste richt en te weinig op de subjecten en hun onderlinge relaties. 
Beide, de dialogische theologie en de waardenethiek, vullen elkaar in 
deze zin aan en vormen zo niet alleen een logische doch ook een 
theologische eenheid. Sterker gezegd: Een bespreking van alleen de 
dialogische theologie zou "slechts" geleid hebben tot de constatering 
dat de liefdevolle verhouding tussen de subjecten voorwaarde is voor 
medemenselijke ontmoeting en Godsontmoeting. De eenzame zou met 
deze constatering niet echt gebaat zijn daar hij niet geneigd zal zijn 
de oorzaak van de eenzaamheid te leggen bij een gebrek aan 
liefdevolle verhouding tot de vreemdeling maar bij het gemis aan de 
wederkerige relatie. Dialogische theologie behoeft, zoals reeds in het 
laatste hoofdstuk werd beschreven, aanvulling wil zij voor eenzamen 
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perspectief bieden. Doch zelfs wanneer zij haar aandacht verlegt 
naar de wederkerige relatie is daarmee de vraag van de realisering 
van deze liefdevolle relatie tussen de subjecten nog niet aan de orde. 
De dialogische theologie laat zien dat de liefdevolle verhouding 
bevrijdt uit eenzaamheid. De waardenethiek laat zien tot welke daden 
een liefdevolle verhouding aanzet. Hiervoor is de keuze van een 
juiste wijze van argumenteren, een adequate afweging van waarden 
en het aanbrengen van een rangorde van waarden van belang. Door 
het effectieve element van deze afweging toe te voegen aan het 
affectieve element van de liefde tot de ander kan er op goede,juiste 
en verstandige wijze met eenzaamheid worden omgegaan. 
Individualisering, emancipatie, zelfredzaamheid en "privacy" behoeven 
daarbij geen bedreiging voor het heil van het individu te zijn doch 
kunnen voorwaardescheppend zijn voor een bevrijding uit 
eenzaamheid. 
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Deel 5 Evaluatie 
Hoofdstuk 7 Verantwoording, conclusies en 
aanbevelingen 
Aan het eind van deze studie wil ik hier kort terugkomen op de 
verantwoording van de gebruikte methode, vervolgens conclusies 
trekken, tot suggesties voor verder onderzoek komen en het nut van 
een moraaltheologische studie over eenzaamheid beoordelen. 
Zoals in de inleiding reeds werd aangekondigd is deze studie 
opgebouwd uit vijf delen: een historisch deel, een deel dat de 
conceptualisering van het begrip in diverse taalgebieden en diverse 
disciplines in de twintigste eeuw bevat, een empirisch-sociologisch 
deel, een theologisch deel, en een evaluerend deeU 
7.1 De methode 
Het is niet verwonderlijk dat deze studie geopend is met een 
historische inventarisatie en beschouwing over eenzaamheid. Binnen 
de vakgroep moraaltheologie van de theologische faculteit t e 
Nijmegen wordt sedert lang, in navolging van onder anderen Johann 
Baptist Metz, een geschiedenistheorie binnen de moraaltheologische 
reflexie verdisconteerd. Zo is er een betrekking ontstaan tussen 
moraaltheologie enerzijds en de geschiedenis van de hedendaagse 
westerse cultuur anderzijds. Deze betrekking wordt voor de 
moraaltheologie van fundamenteel belang geacht voor de beoefening 
ervan. De historische verschijningsvormen van het christendom zijn 
daarmee in de theologische reflexie opgenomen (1). Beemer noemt de 
keuze voor een historische theorie van de mens als burger in de 
burgerlijke maatschappij geen slag in de lucht maar acht haar van 
groot belang daar "zij de mogelijkheidsvoorwaarden voor zedelijkheid 
bespreekt" (2). 
De toegang tot het verleden, in dit geval het ontstaan van de 
hedendaagse westerse cultuur, wordt verkregen door de analyse van 
de plaats waar men zelf staat (3). Terugziend op mijn eigen studie 
kan worden gezegd dat voor een moraaltheologische reflexie het 
inzicht in het denken over en omgaan met eenzaamheid in historisch 
perspectief van onvoorwaardelijk belang is en dat het hedendaags 
denken van invloed is op de kennis van de positie van eenzamen in de 
recente geschiedenis. Hiermee hoop ik de noodzaak van een historisch 
deel in deze studie voldoende te hebben aangegeven. 
Een volgende vraag betreft de resultaten van het historische deel en 
de invloed daarvan op de rest van de studie. Allereerst dient te 
worden opgemerkt dat men niet pas in de Renaissance is gaan 
nadenken over "solitudo" maar dat uitspraken daarover al in de 
klassieke oudheid t e vinden zijn. Ook het denken over "solitudo" heeft 
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culturele en historische invloeden ondergaan en dit maakt een 
bespreking van het tijdsgewricht, de maatschappelijke context 
noodzakelijk voor een goed verstaan van het begrip of fenomeen. 
Het historische deel heeft voorts aangetoond dat het niet juist is 
geschriften uit het verleden zomaar in het heden te hanteren met 
veronachtzaming van deze context. Dit wordt echter wel vaak gedaan 
door verschillende wetenschappers. Zij gebruiken bijvoorbeeld 
Zimmermanns* werken over "Einsamkeit" om aan te geven wat nu, in 
onze tijd, "Einsamkeit" is. Het werk van Zimmermann is echter alleen 
bruikbaar voor het denken over eenzaamheid binnen zijn historische 
en culturele context en niet daarbuiten. 
Hiermee worden de opvattingen van Petrarca, Cowley, Penn, 
Zimmermann, Schopenhauer, Kierkegaard en Nietzsche niet 
gerelativeerd maar op haar juiste waarde geschat. In een tijd waarin 
het niet gebruikelijk was dat men zich aan vormen van groepsverband 
onttrok, een tijd waarin het zich terugtrekken en reflecteren als een 
voorrecht werd beschouwd, werd ook op positieve wijze over de 
afzondering "solitudo", "retirement" en "Einsamkeit" geschreven. 
Wat echter voorrecht van een enkeling was, is tot lot van velen 
geworden. De afzondering van de hedendaagse westerse mens is een 
meer geïsoleerde afzondering dan die van de mens uit de Renaissance^ 
Ook het oordeel over de afzondering, zowel het persoonlijk oordeel 
als het oordeel van de samenleving, is in de loop van de geschiedenis 
veranderd. Ook dat is voor een goed verstaan van eenzaamheid van 
belang. 
Het tweede deel van mijn studie heeft een complexe structuur. Met 
het onderscheid in taalgebieden wordt naast een historische 
benadering ook een culturele benadering ten behoeve van de 
moraaltheologische reflexie opgevoerd. Elk taalgebied heeft immers 
naast een historische ook een culturele context. Vroeger werden 
weinig werken vertaald. Ook werd weinig vanuit een ander taalgebied 
geciteerd. Dit heeft tot gevolg gehad dat bijvoorbeeld de inhoud van 
het Duitse begrip "Einsamkeit" tot aan de twintigste eeuw bijna niet 
door andere taal-of cultuurgebieden is beïnvloed. Er is als het ware 
sprake van een vrij autonome ontwikkeling. Dat de term "Einsamkeit" 
niet zonder meer door de term "loneliness" oí eenzaamheid vertaald 
kan worden heeft dus zowel met de historische als met de culturele 
context te maken. Een aparte plaats neemt Kierkegaard hier in. Zijn 
term "vertwijfeling", door hem vooral ideaal-typisch in negatieve zin 
gebruikt, houdt reeds meer de gevolgen van vereenzaming in dan dat 
er de toestand mee wordt aangeduid. Toch is het verantwoord hier 
met het ietwat ruimere begrip "vereenzaming te vertalen. Zakelijk 
wordt dit ook gerechtvaardigd door het vrijwel totaal ontbreken van 
het woord "Eensomhed". 
Een tweede element in dit deel vormt het onderscheid in disciplines. 
Dit onderscheid werd gemaakt omdat men in de diverse disciplines 
een onderscheiden visie heeft op het ontstaan en voortbestaan van 
eenzaamheid alsook op de mogelijkheden om uit deze situatie van 
lijden bevrijd te worden. 
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Geconstateerd kan worden dat bi j f i losofen een positieve benadering 
van eenzaamheid overheerst. D i t komt omdat z i j niet primair uitgaan 
van de hedendaagse algemene en ver inner l i jk te ervaring van gemis en 
l i jden wanneer z i j over eenzaamheid spreken, maar veeleer van het 
voorrecht van de gewenste t i jdel i jke afzondering omwil le van de 
ref lexie. 
Bi j theologen is di t in mindere mate het geval. Met name de 
theologen vestigen de aandacht op de individuele en col lect ieve 
schuld als oorzaak van eenzaamheid en op de individuele en 
col lect ieve l iefdevol le verantwoordeli jkheid ten aanzien van 
eenzamen. 
De gedragswetenschappers zi jn v r i j unaniem in hun negatieve 
interpretat ie van eenzaamheid waarvoor z i j vervolgens een veelvoud 
van oorzaken aangeven. Zo werden genoemd: de veranderde struktuur 
van de samenleving (Kamper), individualisering van de samenleving 
(Brinkmann), relat ieverl ies (Drei tzel) , discriminerende houding van de 
samenleving zodat mensen geïsoleerd worden (Lopata), te drastische 
wi jz iging in het relat iepatroon (Sadler jr.) en traumata in de 
k indert i jd opgedaan (Zi lboorg, Fromm-Reichmann). Een uitzondering 
hierop vormt Moustakas die aan "loneliness" noch een positieve noch 
een negatieve betekenis geeft , doch voor de in terpretat ie k i j k t naar 
hetgeen ermee gedaan wordt. Zo kan "loneliness" een positieve 
danwei een negatieve lading kri jgen (4). 
De negatieve ervaringen die een mens opdoet in zi jn verhouding to t 
en omgang met anderen zi jn volgens gedragswetenschappers 
generatief voor wat ik nu gemakshalve in één woord en binnen één 
taalgebied noem eenzaamheid. 
Beteket dit dat eenzaamheid louter een relatieprobleem, een 
probleem van intermenseli jke verhouding is? U i t her voorafgaande 
mag duidelijk z i jn dat gevoelens van eenzaamheid als l i jden onder een 
gemis niet alleen een gevolg zijn van de verbroken of verstoorde 
relatie(s) met anderen doch tevens van de verstoorde relat ie met 
zichzelf en met God. Daarbij kunnen relaties real i ter verstoord z i jn 
maar ook vermeerd verstoord dat w i l zeggen dat men denkt dat de 
relaties oppervlakkig of weinig in aantal z i jn te rw i j l dat in 
werkel i jkheid niet zo is. Het oordeel over de omvang en de diepgang 
van relaties alsook het zelfverstaan is dan vertroebeld bijvoorbeeld 
door depressiviteit. 
Door de diverse disciplines duidelijk te onderscheiden heb ik gepoogd 
aan te geven hoe binnen een discipline vaak eenzijdig, dat w i l zeggen 
kenmerkend voor die bepaalde discipl ine, gedacht wordt over 
eenzaamheid. Deze eenzijdigheid bet re f t zowel de oorzaken van 
eenzaamheid als de mogelijkheden voor bevri jding eruit . Ook voor de 
bevri jding eruit l ig t bij de gedragswetenschappers de nadruk primair 
op de gerealiseerde of herstelde relat ie met de medemens. Deze vorm 
van bevri jding werd reeds door Kierkegaard afgewezen als zi jnde te 
oppervlakkig en inef fect ief (6.1.1). 
In de let teren wordt een vr i j negatieve in terpretat ie van eenzaamheid 
gevonden. Hoewel aan de samenleving direct en indirect verweten 
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wordt oorzaak van dit lijden te zijn, wordt er in de letterkunde ook 
een andere oorzaak gesignaleerd namelijk de persoonlijke geaardheid 
van de eenzame mens (Rilke, Hall, Van de Werfhorst, Reve). Deze 
factor is onveranderbaar. Hoogstens kan men een milieu opzoeken 
waar de geaardheid niet met discriminatie wordt tegemoet getreden. 
Door het onderscheid in disciplines is het mogelijk binnen elke 
discipline te bezien hoe men omgaat met eenzaamheid. Deze 
multi-disciplinaire bespreking van eenzaamheid draagt bij tot een 
beter en completer zicht op eenzaamheid. Ik zou er ook voor willen 
pleiten dat men de invalshoek van waaruit men schrijft uitdukkelijk 
vermeldt omdat een filosoof er nu eenmaal anders over spreekt dan 
een gedragswetenschapper en een theoloog anders dan een 
letterkundige. Een vergelijking van deze invalshoeken lijkt mij meer 
inzicht te geven in het onderhavige thema. 
Het derde deel betreft eveneens de gedragswetenschap doch neemt 
een aparte plaats in omdat het hier besproken empirisch-sociologisch 
onderzoek niet van enquêtes uitgaat maar gebasseerd is op 
uitgebreide interviews. Een belangrijk voordeel daarvan is dat in deze 
methode het individu meer tot zijn recht komt. De veronderstelling is 
dat door goed voorbereide en ingeleide interviews mensen meer 
vertrouwelijke informatie geven over hun gevoelens. Een nadeel is dat 
door het vertrouwelijke gesprek tussen interviewer en geïnterviewde 
de eenzaamheid positief kan worden beïnvloed. Dit is, uiteraard, 
slechts voor het onderzoek nadelig doch niet voor de eenzame. 
7.2 Conclusies 
Met betrekking tot de opbouw van deze theologische dissertatie kan 
worden gesteld dat voor een goed theologisch verstaan van het 
fenomeen eenzaamheid de historische context, de culturele context 
alsook de empirie van groot belang zijn. Zij vormen het fundament 
van de theologische reflexie over eenzaamheid. Een theoloog die in 
zijn reflexie deze elementen niet opneemt kan uitkomen bij een 
begripsomschrijving van eenzaamheid die niet aansluit bij de 
hedendaagse ervaringen van mensen. 
De empirie neemt naast de historische en culturele context een 
aparte plaats in de theologiebeoefening in. Er is, zoals uit de 
hoofdstukken drie, vier en vijf is gebleken, empirisch-sociologisch 
onderzoek naar de ervaringen van eenzamen verricht. Dit onderzoek 
heeft een sterk inventariserend karakter en is juist daarom van 
belang voor de theologie. Middels de empirie komt de theologie in 
aanraking met de ervaringen van eenzamen. 
De empirie reikt een begripsomschrijving van eenzaamheid aan die 
binnen het kader van de theologie toegepast en uitgediept kan 
worden. De onderscheiden begripsinhouden, zoals in de schemata (6.1.1 
t/m 6.1.5) aangegeven, berusten niet op degelijk empirisch onderzoek, 
maar op vermoedens die door de empirie reeds ten dele zijn weerlegd 
De theoloog kan zich niet veroorloven uitkomsten van empirisch 
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onderzoek te negeren. Wanneer men de empirie negeert dreigt er te 
gebeuren wat de pastoraaltheoloog 3.A. van der Ven schreef: "Te 
vaak gaan sommige theologen van een parool uit, zonder zichzelf 
maar de vraag te stellen of het empirisch ook klopt" (5). 
De empirisch wetenschappelijke uitspraken liggen op een ander niveau 
dan de theologische en er is verschil tussen eenzaamheid als 
sociologisch begrip, waarin aandacht voor de sociale factoren voorop 
staat, en eenzaamheid als theologisch begrip, waarin aandacht is voor 
individuele schuld en verantwoordelijkheid ten aanzien van eenzamen, 
alsook van Godsontmoeting en van de liefdevolle verhouding tot de 
ander, God en zichzelf. Empirisch-sociologisch onderzoek is van 
belang, niet alleen voor het theologisch verstaan van Gods 
heilshandelen maar ook opdat menselijke, en dus toetsbare, ervaringen 
in de theologie verwerkt worden* Tevens is het van belang de 
theologie aansluiting te doen vinden bij de persoonlijke ervaringen 
van mensen, omdat Gods openbaring zich slechts via de menselijke 
ervaring kan tonen en deze menselijke ervaring tegelijk overstijgt. 
Theologie spreekt over de meerdimensie van de menselijke 
ervaringswereld, dat wil zeggen datgene wat de ervaringswereld 
overstijgt en naar Hem verwijst. Beide, theologie als gelovige 
interpretatie van Gods heilshandelen ten behoeve van mensen, en 
empirie, als het wetenschappelijk onderzoek naar de omvang en de 
inhoud van de ervaringen, hebben elkaar nodig. Van der Ven 
onderscheidt drie mogelijkheden van aansluiting tussen theologie en 
empirie. De eerste vorm, de multidisciplinairiteit, wordt door hem 
onder kritiek gesteld daar in dit model de empirie ondergeschikt zou 
worden gemaakt aan de theologie en de theologie van de empirie 
afhankelijk zou worden gemaakt. 
Het mag dan waar zijn dat, zoals Van der Ven zegt, in het algemeen 
het empirisch-sociologisch onderzoek op een aantal punten lacunes 
vertoont en afhankelijkheid van dit onderzoek voor de theologie 
gevaarlijk is; deze lacunes betreffen niet het onderzoek naar het 
fenomeen eenzaamheid. Er is uitgebreid en betrouwbaar 
empirisch-sociologisch onderzoek naar de ervaringen van eenzamen en 
niet-eenzamen verricht. Als er al sprake is van een lacune dan 
bestaat deze eerder binnen de theologie zelf. Deze lacune wordt 
mijns inziens vergroot door de vrij eenzijdige aandacht binnen de 
theologie voor de positieve eenzaamheid als voorwaarde voor 
gebedsleven. Deze eenzaamheid wil ik niet als realiteit ontkennen 
doch de onevenredig sterke nadruk erop is even foutief als het 
apriori van de gedragswetenschappers de eenzaamheid slechts als een 
lijden te kwalificeren en, zodoende, de bevrijding uit de eenzaamheid 
alleen in de uitbreiding of verdieping van de sociale relaties te 
situeren. 
Het door De Jong-Gierveld en anderen geoperationaliseerde begrip 
eenzaamheid vermag niet alleen aanleiding te zijn voor theologische 
reflexie, doch het vormt tevens een bijdrage daaraan. Hiermee wordt, 
tenminste voor zover het eenzaamheid betreft, de multidisciplinariteit 
in beginsel afgewezen. 
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7.3 SuRgesties 
Empirie en theologie kunnen elkaar aanvullen. De theologie kan 
harerzijds suggesties aandragen die leiden tot verbetering of 
uitbreiding van empirisch onderzoek. Een suggestie zou zijn te bezien 
hoe de relatie tussen schuld en eenzaamheid empirisch onderzocht 
kan worden. Ook de relatie tussen verantwoordelijkheid, emancipatie 
en eenzaamheid verdient aandacht. Meer onderzoek naar het verband 
tussen kerkelijke betrokkenheid, godsdienstige beleving en 
eenzaamheid is eveneens nodig. 
Tfy Positieve effecten 
Ook bij het positief effect van deze studie voor zowel de 
theologiebeoefening als het omgaan met eenzaamheid dient, kort, te 
worden stilgestaan. Binnen de theologie vormt eenzaamheid vrijwel 
geen aandachtspunt. Er vindt nagenoeg geen systematisch 
theologische reflexie over de ervaring van eenzaamheid als lijden en 
gemis plaats. Deze constatering is veelzeggend De oorzaak van dit 
gebrek aan aandacht voor eenzamen is meerledig. De theologie heeft 
het probleem van de eenzaamheid tot nog toe niet voldoende erkend 
als problemen die het menselijk heil, de menselijke heelheid betreffen. 
Een tweede oorzaak vormt het feit dat men te vanzelfsprekend de 
vaak slecht of niet onderbouwde definities van anderen klakkeloos 
overneemt en herhaalt. Een derde oorzaak zou kunnen zijn het feit 
dat bepaalde theologen niet in staat zijn de negatieve eenzaamheid 
die ook zij in hun leven moeten ervaren als zodanig te aanvaarden. 
Eenzaamheid dreigt dan veelal te worden "weggetheologiseerd". Daar 
waar eenzaamheid ter sprake wordt gebracht, en hier denk ik dan 
met name aan de dialogische theologie, gebeurt dit zodanig dat de 
resultaten van de reflexie voor eenzamen geen oriëntatie bieden voor 
het handelen. Andersom vormen de ervaringen van eenzamen 
aanleiding tot een theologische doordenking van het probleem van de 
eenzaamheid. Wanneer de ervaringen met behoud van de historische 
en culturele context via empirisch onderzoek in de theologie worden 
ingebracht kan dit een bijdrage leveren voor theologiseren over het 
fenomeen eenzaamheid. Deze theologische doordenking heeft ertoe 
geleid dat de verantwoordelijkheid van eenzamen en van 
niet-eenzamen aan het licht gebracht is. Door de 
verantwoordelijkheid op grond van het beginsel van de liefde als 
oriëntatie voor het handelen te poneren worden min of meer 
anonieme oorzaken voor eenzaamheid als de secularisering, de 
individualisering, het noodlot en de samenleving niet ontkracht doch 
wel gerelativeerd. Het lijkt mij bovendien niet correct de vanaf de 
Renaissance veranderde samenleving die toch zoveel goeds heeft 
voortgebracht als emancipatie van het individu, meer sociale 
rechtvaardigheid en een hogere levensstandaard, rechtstreeks 
verantwoordelijk te maken voor het probleem van de eenzaamheid. 
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Elk individu is genoopt te leren omgaan met zichzelf, zijn levensloop 
en zijn wereld. Elke christen heeft de taak te zoeken naar zijn 
bestemming. Daarbij is een ervaring van eenzaamheid als lijden en 
gemis onontkoombaar. De theologie, en dan denk ik met name aan de 
moraaltheologie, kan de mens voorhouden op juiste wijze met de 
vermijdbare en de onvermijdbare eenzaamheid om te gaan. Daarin zit 
perspectief voor mensen. 
Zowel omvang als intensiteit van de negatieve eenzaamheidservaring, 
hebben - meer op de achtergrond - veel te maken het het 
emancipatieproces van de laatste eeuwen. Hoe meer individuele 
vrijheid, des te minder sociale druk; hoe meer vrijheid, des te groter 
de individuele verantwoordelijkheid voor de evenwichtige uitgroei van 
eigen persoonlijkheid. Hoe meer 'vrijheid-van', zo zou Gabriel Marcel 
het formuleren, des te zwaarder de opdracht van de 'vrijheid-tot'. De 
kultuurfilosofen spreken in vele varianten over hetzelfde fenomeen: 
het kind heeft speelgoed in handen gekregen waar het menselijk 
gezien nog nauwelijks rijp voor is. Lasch spreekt over het 'Ik-tijdperk' 
en narcissusfixatie, David Riesman over 'the lonely crowd1, 
Mitscherlich over het 'vaderloze tijdperk', Erich Fromm over 'the 
escape from freedom', Ortega y Gasset over de Opstand der horden' 
en Kierkegaard over 'het tijdperk van de desintegratie'. Zij allen zien 
de negatieve eenzaamheidservaring, in een toenemend-zakelijke 
samenleving, als een gevolg van het onvermogen om met verworven 
vrijheid om te gaan. Tegelijk bieden het massale karakter van de 
maatschappij en de splitsing van wonen en werken steeds minder 
geborgenheid. 
Daarbij moeten theologie en spiritualiteit, ook bij zichzelf, 
vaststellen dat de parallel-lopende sekularisatie een gat geslagen 
heeft in vanzelfsprekendheden, die een halve eeuw geleden nog door 
allen werden gedeeld. Want de kritiek (van Feuerbach en Marx tot en 
met Bonhoeffer) op het zelfgemaakte burgerlijke Godsbeeld als de 
'sluitpost van menselijk onvermogen' heeft intussen ook de straat 
bereikt. 
Zo staat de pastor niet alleen dogmatisch of liturgisch, maar zelfs 
existentieel spraakloos voor het zwarte gat dat de 'dood van God1 
heeft nagelaten. Ook deze situatie is (nu nog) voor velen slechts 
noodlot en nog maar voor weinigen voorrecht en uitdaging, want 
feitelijk is de religieuze taal, niet alleen de dogmatische, maar ook 
die van het pastorale gesprek, in diezelfde leegte spraakloos 
geworden. Misschien laat de communicatie tussen de pastor en de 
eenzame dan voorlopig niet veel meer toe dan dat men elkander in 
die leegte niet loslaat. Een troost is daarbij wellicht dat de pastorale 
gesprekstechniek meer en meer leert om de eenzame ook in diens 
diepere niveau aan te spreken, zodat zijn eenzaamheid niet alleen 
maar meer een communicatieprobleem met anderen is, maar vooral 
ook een probleem dat het bloedeigen ik betreft en de (g)Grond van 
dat ik, God of de religieuze dimensie. Hierbij valt te bedenken dat er 
in het pastorale gesprek tussen pastor en eenzame vaak twee 
eenzamen aan het woord zijn. Ook de pastor zelf heeft de processen 
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doorleefd die hem tot eenzame stempelen. Hiermee wordt het 
communicatieprobleem zeker niet geringer, wel boeiender daar het 
plaats vindt op het gelijkwaardige niveau van de wederkerigheid en 
dit is winst voor beiden. 
Misschien zou dat merkwaardige cijfer, dat mensen die pas kerkelijk 
geworden zijn, zich in opvallend hogere mate eenzaam voelen erop 
kunnen duiden dat zij in een leegte tuimelen die ze juist niet hadden 
verwacht; ook heeft anderzijds de sterke zuigkracht van het 
bevindelijke-sectarische met die behoefte tot geborgenheid van doen. 
Een van de belangrijkste stappen tot eenzaamheidsverwerking is 
immers op zoek te gaan naar gelijkgezinden. 
Dit laatste is niet nieuw. Het werd door de letterkunde reeds aan de 
orde gesteld (2.5, 3.5 en 4.5). Reeds Rousseau wilde terug naar 
kleinschaligheid; wel zijn wij intussen genezen van zijn gedachte, dat 
de wilsovereenstemming in die kleinere gemeenschappen desnoods 
moet worden afgedwongen. Vele communes zijn daar al op gestrand. 
Niet alleen de kinderen van Moon spreken hier uit ervaring: ook het 
ideologische bindmiddel Lenins marxistische klasse-solidariteit bleek 
een droom, of liever een nachtmerrie. Zo kan men ook vragen stellen 
bij de honderden groepsinitiatieven van de laatste decennia en zelfs 
bij het vele gepreek over 'Gods Volk onderweg' of bij het pleidooi 
voor een kerkelijke heroriëntering die als neo-orthodoxie te 
bestempelen is. Met dit laatste wordt gedoeld op de soms 
krampachtige poging oude voorschriften voor religieus, kerkelijk leven 
te benadrukken en zelfs dwingend op te leggen aan een hele 
geloofsgemeenschap. Hoe legitiem een herbronning op de orthodoxie 
is, ze kan ook een testimonium paupertatis zijn. 
De harde cijfers van het empirische onderzoek tonen aan dat ook 
deze te-vroeg-kollektieve initiatieven nauwelijks een antwoord zijn 
op het probleem van slechts negatief-ervaren eenzaamheid. Zelfs het 
gezin, dat tot voor kort vluchtheuvel was, dreigt te bezwijken aan de 
eis van geborgenheid die eraan wordt gesteld. Voorts blijkt dat het 
toverwoord gemeenschap ook weer leidt tot het gevaar van 
groepsegoisme, dat konsekwent uitsluit wat het niet als solidair 
ervaart, niet zelden met een beroep op het gezag van een sterke 
persoon, die blijkbaar door velen in dit vaderloze tijdperk zo node 
gemist wordt. En zo wordt de geborgenheid weer betaald met een 
kritiekloze aanpassing, een zwakheid die door de ingewijden en hun 
opperhoofd steeds als solidariteit wordt gesprezen. 
Al deze overwegingen hebben niets van doen met een elitair oordeel 
van weinigen over velen. Want in deze studie ging het juist over die 
velen. Zij werden geïnspireerd door de pijnlijke vraag wat de 
theologie effectief kan doen voor die vele eenzamen die haar door de 
empirische inventarisatie als verloren schapen worden voorgehouden. 
Deze vraag kan in veel toonsoorten worden gesteld; zij kan klinken 
als een verwijt aan de kerk; zij kan suggereren dat de theologie te 
vroom (wat heden minder waarschijnlijk is) of te filosofisch 
theoretiseert over eenzaamheid; de theologie kan uit onmacht (die 
haar weer nauwelijks verweten kan worden vanwege de complexiteit 
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van het verschijnsel eenzaamheid) zich toch te vroeg weer beroepen 
op de traditionele positieve waarde van monastieke "solitudo". Om de 
moeilijkheid nog te vergroten, werd in het voorgaande vastgesteld dat 
theologie en pastoraal zich heden bewust zijn van hun taalarmoede, 
precies op het moment dat de eenzamen om een boodschap vraagt, 
het liefst een blijde boodschap, terwijl van de andere kant die 
eenzame in onze dagen minder dan ooit als schaap wenst te worden 
benaderd. 
ZäEäkQUä 
Bij het recente sociologische onderzoek ben ik te rade gegaan om 
antwoord te krijgen op de vraag in welke omvang eenzaamheid 
ervaren wordt, hoe men deze subjectief beleeft; voorts hoe zij wordt 
verwerkt en van welke typen er, naar persoonlijkheid en situatie, 
sprake is. Terecht werd daar gesteld dat de allereerste 
begripsvorming moet starten bij het perspectief van de eenzame zelf. 
Dat dient met een respect te geschieden dat theologen en 
cultuurhistorici (misschien met uitzondering van Kierkegaard) te 
weinig vertonen. Anderzijds betreedt ook de sociologie, of zij wil of 
niet, het pad van de wijsbegeerte, op het ogenblik dat zij de 
gerespecteerde uitspraken van de eenzamen kwalificeert. Anders 
gezegd: het respect van de onderzoeker dient tegelijk een kritisch 
respect te zijn. Want, om in een medisch beeld te spreken: de arts 
mag een zeker wantrouwen koesteren ten aanzien van de vraag 'of de 
patiënt bij zijn klachten wel op de goede plek wijst' (Kierkegaard). 
Het gegeven feit dat eenzaamheid uitsluitend negatief ervaren wordt, 
moet pastoraal gezien, toch ook de vraag oproepen waar dan wel de 
eenzaamheid als positief en kreatief moment in de volwassenwording 
gebleven is? Zij is in de christelijke traditie vanaf de anachoreten en 
langer reeds in de traditie van India, China en het Boedhisme, een 
onmisbare, tussenfase gebleken op de weg naar bevrijding en 
blijdschap. Anders gevraagd: is eenzaamheid die exclusief ten 
opzichte van anderen en niet ook in het eigen ik (de kunst om van 
jezelf te houden) en niet ook in het religieuze besef wordt ervaren, 
wel een volledig beeld van het fenomeen? Temeer omdat die drie 
aspecten onverbrekelijk met elkaar verbonden zijn? 
Ook bleek dat in de negativiteit van eenzaamheid (een fenomeen dat 
wezenlijk en niet slechts voorbijgaand eigen aan de mens is) ook een 
uitdaging schuilt tot rijpere volwassenheid. Het is dan maar de vraag 
hoe die uitdaging wordt opgenomen. En hoeveel mensen daartoe in 
staat zijn. Minstens geeft het wijsgerig inzicht een beeld van de 
ideale verhouding tussen ik en gemeenschap. Kierkegaard beschrijft 
zelfs nauwkeurig de etappes (6.1.6). Dit heeft consequenties ten 
aanzien van de weg waarlangs de eenzaamheidsverwerking zou 
moeten verlopen: die van de bewustwording van de enkeling. De 
hulpverlening zou hier in staat moeten zijn om de eenzame ook de 
kreatieve dimensie van zijn negatieve eenzaamheidservaring te laten 
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ontdekken. De wijze waarop dit alleen maar mogelijk is, is door 
Kierkegaard raak geformuleerd in het volgende onderscheid: de valse 
oplossing voor eenzamen is: "Te staan — Alleen-met-behulp van een 
ander", de ware weg is: "Alleen-te-staan _ met behulp van een 
ander". Slechts dit laatste mag de hulpverlener, als een andere 
Socrates, beogen. Dit stelt hoge eisen, ook aan de hulpverlener zelf. 
Maar het verdoezelt althans niet, dat het al te gemakkelijke panacee 
van wéér een andere partner, wéér een andere praatgroep of wéér 
een ander hulpinstantie, geen echte bevrijding uit de eenzaamheid 
biedt. Deze vaststelling behoeft geen gebrek aan respect te 
betekenen van de weinige gelukkigen die eenzaamheid ook als 
voorrecht hebben ervaren, aan het adres van tallozen voor wie het 
slechts noodlot schijnt. 
Hier effectieve hulp te bieden is het uiteindelijke doel van de 
hulpverlening. Deze dienst dient elke mens, in beginsel zichzelf te 
bewijzen opdat de weg naar de ander geopend wordt, want eenzaam 
zijn wij allemaal, de een iets meer of minder dan de ander. 
De theologie, die primair reflexie als taak heeft, moet haar gezag 
van spreken ook legitimeren met orthopraxie. Ik heb in mijn 
onderzoek vooral de aandacht gericht op de dialogische theologie. 
Hier wordt de tussen reflexie op de Godsrelatie en de praxis van de 
omgang met de medemens, principieel als zeer intiem erkend. Ook 
hier blijven echter enkele vragen open. Waayman signaleert in Bubers 
visie enkele blinde vlekken. Zo onder andere dat Buber, reagerend op 
dingachtige zakelijkheid, van zijn kant deze zakelijkheid toch weer 
onderschat en verder ook dat Buber de zelfobjectivatie en ook het 
positieve aspect dat in de zelf vervreemding schuilt te weinig recht 
doet. Juist in die vervreemding, casu quo eenzaamheid, kan zich de 
ontmoeting met God als de Immer-Grotere voltrekken. Hier stoot men 
uiteindelijk weer op dat mysterie, dat iets wat schijnbaar tragisch en 
noodlottig is, tegelijk het punt van ont-lediging is, waar alles 
vervolgens gevuld wordt. Zoals alleen maar in de tijd de eeuwigheid, 
soms even, te speuren is, zo geeft God zich bij voorkeur te kennen in 
de moed om alleen te durven zijn. Deze vaststelling doet niets af aan 
de inspiratie van de dialogische theologie waarin vooral de naaste de 
"locus Dei" is. Als deze visie maar niet te exclusief wordt 
gehanteerd, heeft zij in de theologie een blijvende plaats als een 
voortdurend noodzakelijke korrektie op vertikale egologie. 
Zijdelings stoot men hier ook weer op het feit dat eenzaamheid in die 
zin essentieel is aan de mens dat hij in zijn diepste binnenste een 
ontoegankelijkheid voor anderen is, waar hij alleen met zichzelf en 
met God te maken heeft. Daar ligt ook de grens van alle 
hulpverlening en tegelijk het gebod van een allerheiligst religieus 
respect. In weer andere termen, - het woord con-scientia wijst er al 
op -, komt men hier ook op het punt waar uiteindelijk ik alleen 
verantwoordelijk ben voor wat ik met mijn leven aanvang of gedaan 
heb, 
Wellicht zijn er maar twee levenssituaties waarin de mens wordt 
uitgenodigd om zo moederziel-alleen en diep bij zichzelf naar binnen 
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te gaan; zijn eerste en zijn tweede dood. Niet alleen op zijn sterfbed, 
maar ook op het moment van zijn 'tweede geboorte' (dit is zijn eerste 
dood, het afsterven aan zijn zelfzucht), wordt hij moederziel alleen 
gekonfronteerd met de vraag naar de zin van zijn bestaan. Dat is 
tegelijk het moment waarop hij uit zijn eenzaamheid verlost kan 
worden, door zijn broze bestaan te vestigen in God. En zoals dat aan 
het sterfbed geldt, kan ook bij die eerste dood de ander alleen maar 
mede-tegenwoordig zijn. 
De hulp die daar, in alle hulpeloosheid, wordt geboden, is precien de 
meest-wezenlijke die maar mogelijk is: presentie in barmhartigheid, 
Barmhartigheid betekent hier: betrokkenheid bij het lijden van de 
eenzame die ontdekt dat zijn lijden niet slechts een relatieprobleem 
met medemensen is, maar vooral een relatieprobleem met zijn diepere 
zelf. 
Want als eenzaamheid wezenlijk twijfel is, dan heeft zij met haar 
tegenpool (en dat is het geloof in de waarde van het leven) dit 
gemeen, dat een ander, nimmer kan geven wat een mens alleen voor 
zichzelf kan verwerven. 
Het is met geloof als bevrijding uit eenzaamheid net als met de 
diepste wensen die men een dierbare toewenst: hoe fundamenteler het 
goede zoals 'gezondheid, heil en zegen' op Nieuwjaar, - des te 
machtelozer is het wensen. Van heil en geloof, ook als bevrijding uit 
de eenzaamheid, geldt dat de ander het alleen maar kan verwerven 
door het zelf te willen. En men kan het slechts bezitten door het 
voortdurend opnieuw te verwerven. 
Het definitieve antwoord op de eenzaamheid is uiteindelijk, in zeer 
klassieke termen: de verwachting van het geloof (vgl. Gal. 3,23 vj. En 
het object van dit geloof mag Christus of de Vader heten, het is 
primair het geloof in mijn eigen diepste religieuze oorspronkelijkheid. 
Men kan ook zeggen: de geloofsverwachting betreft het toekomstige. 
Blik op toekomst te kunnen hebben is de grootheid van de mens, maar 
het is tegelijk de grond van zijn angst. De bedreiging door heden en 
toekomst, het wezen van de eenzaamheid, kan alleen worden 
overwonnen als de mens zich kinderlijk-vrijmoedig gefundeerd durft 
te weten in de Onveranderlijke. Ooit is dit, temidden van het 
beklemmende noodlot dat nog naklinkt in de Griekse tragedies, het 
unieke en nieuwe van de christelijke boodschap geweest. 
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Bronvermelding bij hoofdstuk 1 
1. Hofstätter heeft zijn techniek overigens ontleend aan Osgood, die 
aan de hand van de semantische differentiaal techniek naging 
welke betekenis de woorden hebben voor degenen die ze 
gebruiken. De techniek van Osgood brengt de gevoelsmatige 
verschillen in betekenis aan het licht. De semantische 
differentiaal techniek bestaat hierin dat men aan een aantal, door 
representatieve steekproef verkregen, proefpersonen een 
woordenlijst voorlegt die een groot aantal associaties of 
woordbetekenissen omvat waaruit de proefpersonen een keuze 
moeten maken om aan te geven welke gevoelswaarde het centrale 
begrip of kernv/oord voor hen heeft. 
Cfr. Osgood, C.E., The nature of measurement of meaning, 
Psychological Bulletin, (1952) 49, 197-237. 
Osgood, C.E., Suci, G J . & Tannenbaum, P.H., The measurement of 
meaning, Illinois 1957. 
Hoffstätter heeft aan de hand van deze methode de 
gevoelswaarde van "loneliness" en "Einsamkeit" onderzocht en 
geïnventariseerd. Hij kwam tot de conclusie dat in het 
Amerikaanse begrip "loneliness" het productieve, creatieve en 
positieve element geheel ontbreekt. 
De "lonely American" voelt zich zwak, ziek, onbemind, mislukt en 
onmannelijk. Dat hij deze situatie bewust zou zoeken is vrijwel 
ondenkbaar. 
De "einsame Deutsche" beleeft ook in zekere mate tragiek maar 
heeft daarnaast tevens aandacht voor de positieve aspecten van 
"Einsamkeit". Dit geeft hem de mogelijkheid zich zelfs een 
persoonlijkheid en held te voelen. 
Cfr. Hofstätter, P.R., Exkurs über die Einsamkeit, in: Rowohlts 
Deutsche Enzyklopädie, München 1957, 63-70. 
Hofstätter, P.R., Die amerikanische und die deutsche Einsamkeit, 
Verhandlung des 13. Deutschen Soziologentages, 1957, 87-106. 
Ook J. Weima, als hoogleraar godsdienst-psychologie verbonden 
aan de theologische faculteit t e Tilburg, maakt gebruik van dit 
empirisch onderzoek. Hij bespreekt de semantische differentiaal 
techniek van Osgood, evenals de toepassing ervan door 
Hofstätter, in het kader van de religieuze betekenis van het 
heilige. 
Cfr. V/eima, J., Reiken naar oneindigheid; Inleiding tot de 
psychologie van de religieuze ervaring, Baarn 1981. 
Op deze plaats kan ik niet ingaan op de resultaten van zijn 
onderzoek, daar hij geen verder onderzoek heeft verricht naar de 
betekenis van het begrip eenzaamheid. 
Opmerkelijk in zijn weergave van de verrichte studies van Osgood 
en Hofstätter, over de betekenis van de termen "loneliness" en 
"Einsamkeit", is dat hij de Nederlandse term eenzaamheid opvoert 
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als vertaling van zowel het Amerikaanse als het Duitse begrip. 
Cfr. Weima, 3., o.e., 116-121. 
Het lijkt mij toe dat hij hier inconsequent is, daar ook de 
Nederlandse term eenzaamheid een eigen betekenis heeft, een 
eigen gevoelswaarde, die niet ipso facto met de Amerikaanse term 
"loneliness", noch met de Duitse term "Einsamkeit" behoeft samen 
te vallen. 
2. Borkenau, F., Der Übergang vom feudalen zum bürgerlichen 
Weltbild, Darmstadt 1976, 152: "In der Auflösung der Standesehre 
und Durchsetzung des kapitalistischen Verhaltens geht die 
bindende Kraft der Tradition verloren, es entsteht die Frage, wie 
das wurzellos gewordene Individuum sich dem neuen Leben 
gegenüber ferner zu vehalten habe. 
3. Petrarca, F., de vita solitaria (1346). Gebruikt werd een Engelse 
vertaling van J. Zeitlin, F. Petrarch, The life of solitude, Illinois, 
1924. 
k. "For there are some for whom the life of solitude is more 
grievous than death and seems calculated to result in death, and 
this will happen particularly with persons who have no 
acquaintance with literature" Zeitlin, Л. vert., o.e., 131. 
5. Martin, L.C. ed., Henry Vaughan, Works, Oxford 1914, Bd. I, 88. 
6. Rpstvig, M.S., The happy man, studies in the metamorphosis of a 
classical ideal, Bd. I 1600-1700 Oslo 1954, 59: "The act of 
retirement is a glove flung in the face of society. It is a supreme 
gesture of disgust with the world, and a manifesto of individual 
independence". 
7. Knights, L.C., 17th century melancholy, The Criterion XIII 
1933-1934, 97-112 geeft een beknopte analyse van de crisis in het 
17e eeuwse Engeland. 
8. Rpstvig, M.S., o.e., 59: "The economic structure of English society 
was furthermore threatened, not only through its failure to 
provide suitable maintenance for its bright young men, but also 
through the strong attack on the old political order launched by 
the new commercial middle classes. These classes preferred an 
economic and socialindividualism to the feudal paternalism 
practised by the early Stuarts". 
9. Culverwell, Ν., An elegant and learned discourse of the light of 
nature, Edinburgh 1652. 
10. Gough, A.B. ed., Cowley, the essays and other prose writings, 
Oxford 1915, 309. 
11. Scipio, de re publica, L 27. 
12. Paulys Real Encyklopädie der klassischen Altertumswissenschaft, 
Bd. XIII, Stuttgart 1927, 746-747 vermeldt dat het oude Liternum 
tegenwoordig Patria genoemd wordt. 
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13. Cough, A.B. ed., o.e., 135: "Oh Solitude, f i r s t state of Human-kind. 
Which blest remain'd t i l l man did f i n d 
Even his own helpers Company 
As soon as t w o (alas.) together joyn'd 
The Serpent made up Three." 
14. Penn, W., Some f r u i t s of solitude in ref lect ions and maxims, i n : 
E l iot , C. ed., The Harvard Classics, New York 1903, 333: "A 
school few care t o learn i n , tho' None instructs us bet ter . Some 
parts of i t are the result of serious Ref lect ion: Others the 
Flashings of lucid intervals: Writ for private Satisfact ion, and now 
publish'd for an Help t o Human Conduct". 
15. Penn, W., O.C, 333-389. 
16. Penn, W., o.e., 359: "The Country L i f e is t o be preferr 'd; f o r there 
we see the Works of God; but in the Cit ies l i t t l e else but the 
Works of Men: And the one makes a better Subject for our 
Contemplation than the other". 
17. De fi losoof F. Parpert stelt dat ten t i j d e van de Ver l icht ing de 
f i losof ie van de "Einsamkeit" een bijzonder accent kreeg. Naast 
de openheid naar de wereld ontstond er een neiging z ich uit de 
wereld terug te trekken. Parpert, Л., Philosophie der Einsamkeit, 
München 1955, 26-27. 
18. Deze t i jdschr i f ten werden opgericht in successievelijk 1731, 1757, 
1757 en 1765. 
19. Dönhoff, S. vert. , Früchte der Einsamkeit, Heidelberg 1913. 
20. Parpert, F., o.e., 33: "Man sah in der Einsamkeit ein besonderes 
Glück und einen besonderen Genuss. Einsamkeit t u t not und das 
darum, wei l die Einsamkeit zur Natur des Menschen gehört". 
21. Zimmerman, Л.С., Betrachtungen über die Einsamkeit, Leipzig 
1756. Zimmerman, 3.G., Von der Einsamkeit, Leipzig 1773. 
Zimmermann, J.G., über die Einsamkeit, ¡t Bde., Leipzig 1784-1785. 
Deze vier banden versehenen in 1787 reeds in een tweede druk, 
hetgeen voor die t i j d opmerkelijk is en getuigt van de 
belangstelling die men voor het thema had. 
22. Mi lch, W., Die Einsamkeit; Zimmermann und Oberheit im Kampf um 
die Überwindung der Aufklärung, Leipzig 1937, 148. 
23. Voor de biografische gegevens over leven en werk van J.G. 
Zimmermann werd onder andere gebruik gemaakt van: 
- Ischer, R., Nachträge zu J.G. Zimmermann, Euphorien 1897, 
550-557. 
- Allgemeine Deutsche Biographie, Leipzig 1900, Bd. XLV, 
273-277. 
- Biographische Lexikon-der hervorragenden A r t z te al ler Zeiten 
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Hoe zacht wij naderde', onze stille plas 
Had storend in die eenzaamheid geklonken, 
De raven vloden op met luid gekras, 
Der spechten haam'ren stilde in de oude tronken. 
Op verre' hofstee stierf met zwak geluid 
Een haanklaroen in 't brandend middaggloren, 
De insecten gonsden rond der bramen blaân— 
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De Ыееке roze zond haar geuren uit» 
Weet gij nog, Lief, hoe lang we in droom verloren 
Aan dit klaar water hebben stilgestaan? 
7. Raalten, F. van, Eenzaamheid 4 communicatie, Baarn 1982. 
8. Raalten, F. van, o.e., 79: "En wat de interne bewegingen van het 
bewustzijn betreft, iedereen weet dat het denkende bewustzijn pas 
dan werkelijke resultaten kan boeken wanneer het zich zelfstandig 
opstelt tegenover het ervaringsbewustzijn en het nodige gezag 
daarover uitoefent". 
9. Raalten, F. van, o.e., 82. Van Raalten stelt dat het 
ervaringsbewustzijn onder invloed staat van het lust-onlustbeginsel. 
Door het ervaringsbeleid richt de mens zich op 
behoef tenbevrediging. 
10. Raalten, F. van, o.e., 100. 
11. Raalten, F. van, ο,α, 106. Van Raalten constateert een 
saamhorigheid tussen eenzaamheid en communicatie. 
12. Raalten, F. van, o.c, 144: "Bij eenzijdige verbreking van 
communicatie stelt de één een daad van vrijheid waarvan de 
ander het slachtoffer wordt. Dit verschil lijkt aanmerkelijk: de 
een bereikte een doel en de ander leed alleen maar een verlies. 
Maar op den duur blijft van dit verschil niets meer over. De 
positiviteit van het bereikte doel verdwijnt en het maakt voor de 
situatie daarna niet meer uit wie indertijd het initiatief nam. Het 
enige dat beiden overhouden, is de herinnering". 
13. Raalten, F. van, o.e., 7. 
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16. Brilleburgh Wurth, E., Tweeërlei eenzaamheid, 0.0, 18: "Wie van 
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gemeenschap herboren te worden". 
17. Vermeer M. & Dresselhuys, C , Alleen tussen velen; Eenzame 
mensen over zichzelf, Nijmegen 1976, 5: "Eenzaamheid is 
misschien wel één van de ergste problemen, die er op het ogenblik 
op de wereld bestaan. Het is een probleem, dat er eigenlijk niet 
zou hoeven zijn, dat maakt alles nog erger. Want het is immers 
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schieten en geen interesse in elkaar t e hebben. Een probleem, dat 
door mensen veroorzaakt wordt, moet ook weer door mensen 
opgelost kunnen worden. De ellende is echter, dat dat niet 
gebeurt". Cfr. Hanff, Л., Alleen tussen velen; Hulpverlener schreef 
boek over eenzaamheid, De Gelderlander, 22 juni 1976. 
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19. Vermeer, M. & Dresselhuys, C , o.e., 9: "Ik heb mij bewust beperkt 
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20. Dresselhuys, C , Grootste probleem van deze tijd; Eenzaamheid is 
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21 Dresselhuys, C , o.c, 2, 
22. Vermeer, M. & Dresselhuys, C , o.e., 92. 
23. Vermeer, M. & Dresselhuys, C , o.e., 9k: "Er is honger naar 
kontakt. Er is een schreeuwend probleem van eenzame mensen in 
deze welvaartsstaat. Men ontmoet steeds meer mensen die 
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24. Vermeer, M. & Dresselhuys, C., o.e., 116. 
25. Vermeer, M. 4 Dresselhuys, C , o.e., 115. 
26. Vermeer, M. & Dresselhuys, C , o.e., 119. "De mens geeft zich dan 
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30. Ginkel, WJLA.C. van, Gesprekken met eenzamen, Wageningen 1972, 
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31. Ginkel, W1.A.C. van, o.e., 10. De niet eenzamen dienen hierbij 
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een aantal mensen gegeven alleen te zijn zonder eenzaam te zijn. 
32. Ginkel, WÌ.A.C. van, o.c, 26. Alhoewel Van Ginkel het woord 
"toestand" gebruikt is duidelijk dat hij "gevoel" bedoelt. 
Alleen-zijn is een toestand. Eenzaamheid de ervaring van het 
alleen-zijn, het gevoel geïsoleerd te zijn. 
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alleen t e zijn". "Het alleen-zijn is een oefening waard". 
34. Ginkel, W.L.A.C. van, o.c^ 27: "Jezus heeft momenten gekend 
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36. Ginkel, W.L.A.C. van, o.c, 33: "Een kerkdienst meebeleven kan een 
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37. Ginkel, W.L.A.C. van, o.e., 74. 
38. Samenwerking Moniale Belangen, Stilte en eenzaamheid als 
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39. Samenwerking Moniale Belangen, o.e., 7. 
40. Samenwerking Moniale Belangen, o.e., 11. "Wanneer de 
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45. Jonge Kerk, Eenzaamheid, o.e., 35: "Eenzaamheid moet niet 
zinloos zijn. Wij kunnen de eenzaamheid zin geven, ook als zij 
onvermijdelijk is. Zo kan eenzaamheid een nieuwe kans zijn om, 
zichzelf te ontdekken, om God terug te vinden, om zichzelf te 
ontplooien". 
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46. Cf г. Tillo, G. van, Alleen maar niet eenzaam; De jacht op het 
symbool van het geluk, Elseviers Magazine, 26 (1982) 51, 81: 
"Omdat beroeps- en carrièremotieven, maar vooral omdat eenheid 
en verbondenheid minder belangrijk zijn geworden dan mondigheid 
en zelfstandigheid, komen er steeds meer alleenstaanden". 
47. Dresselhuys, C, o.e., Trouw, 18 januari 1975: "Wanneer ik zeg dat 
onder andere ook de kerk schuldig is aan de grote eenzaamheid 
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49. Ginkel, W.L.A.C. van, o.c, 79: "Wat ons echter niet juist lijkt, is 
dat bij Rome het priesterschap aan het celibaat wordt gekoppeld. 
Wanneer deze twee beslissingen los naast elkaar stonden, zou dat 
voor vele priesters een zegen zijn. Het blijft betreurenswaardig 
dat men de priester naast de eenzaamheid van het priesterschap 
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50. Samenwerking Moniale Belangen, o.c, 53. Er was sprake van een 
"ludieke wijze van uitbeelden" van de negatieve en positieve 
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CBS door middel van een onzorgvuldige vraagstelling en 
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Nederlandse bevolking van 55 jaar en ouder, deel I Kerncijfers, 
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53. Jong-Gierveld, Л. de, Het begrip eenzaamheid in theorie en 
praktijk, Kanttekeningen bij de wijze van gebruik van het 
theoretisch begrip eenzaamheid in sociaal-wetenschappelijk 
onderzoek, Deventer 1980, 10: "Eenzaamheid of subjectieve 
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ervaren als één van een onplezierig of ontoelaatbaar gemis aan 
(kwaliteit van) bepaalde sociale relaties". 
54. Ankersmit, T., Eenzaamheid onder de oudere bevolking in 
Nederland, Sociaal Cultureel Kwartaalbericht (1979) 1, 9. 
55. Dooghe, G. & Vanderleyden, L., Eenzaamheid bij bejaarde 
weduwen en gehuwde vrouwen, Bevolking en Gezin (1978) 1, 36. 
Zij maken geen onderscheid tussen eenzaamheid en vereenzaming, 
wel tussen eenzaamheid en alleen-zijn. 
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56. Dooghe, G. & Vanderleyden, L., o.c, 51. De vereenzaming wordt 
bij partners ten dele voorkomen daar zij, naarmate zij een hoge 
leeftijd bereiken, minder frequent alleen blijken te zijn. Men 
verliest zijn validiteit en gaat minder uit huis. Men is op elkaar 
aangewezen. Cfr. Dooghe, G. & Vanderleyden, L., Bejaarden en 
hun levensvoldoening, De Sikkel, Antwerpen 1978, 91-105. 
57. Dooghe, G. & Vanderleyden, L., o.e., 42-H. 
58. Dooghe, G. & Vanderleyden, L., o.e., 54: "Laatstgenoemde factoren 
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60. Carp, E.A.D.E., o.c, 71-72: "In zijn op-de-vlucht-zijn voor 
eenzaamheid tracht de mens het àl-leen zijn, het "Niets", de dood 
en ook God te ontvluchten. Dit moge dan misschien de diepere zin 
zijn van hetgeen men eenzaamheid kan noemen". 
61. Carp, E.A.D.E., o.c^ 16: "althans voor diegene, die deze situatie 
weten te gebruiken". 
62. Carp, E.A.D.E., o.e., 125-135 handelt over de relatie tussen 
eenzaamheid en Godsbesef: "Wanneer de mens bereid is 
eenzaamheid niet slechts te beschouwen als een probleem van het 
menselijk-zijn, maar daarbovenuit ook als een mysterie, dat hem 
volledig aangrijpt en doordringt, dan staat die mens open voor een 
Godsbesef". 
63. Nijs, P., Vereenzaming; De kwetsbaarheid van de moderne mens, 
Collationes, Vlaams Tijdschrift voor Theologie en Pastoraal, 20 
(1974), 519-538: "Psycho-therapie: een geregeld gesprek, een 
ontmoeting met een aanwezige ander die mij als unieke 
gesprekspartner erkent zodat ik op de juiste plaats in het bestaan 
kan wortelen en groeien. Dit laatste is de noodzakelijke 
voorwaarde tot vreugdevolle arbeid en bevredigende 
liefdesrelaties". 
64. Cfr. Ramboer, I., Eenzaamheid; Een terreinverkenning, definitie, 
oorzaken, types, voorkomen bij bejaarden, Ongepubliceerde 
Dissertatie Psychologie, Katholieke Universiteit Leuven, 1978. 
Ritzen, J., Eenzaamheid en vereenzaming; Een 
literatuuronderzoek, Ongepubliceerde Doctoraal Scriptie Pastoraal 
Theologie, Katholieke Universiteit Nijmegen, 1975. 
65. Cfr. Struyker-Boudier, Л., Speurtocht naar een onbekende Anna 
Blaman en haar eenzaam avontuur, Nijmegen 1973, 136-229. 
66. Reve, G., De laatste jaren van mijn grootvader, in: Verzameld 
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werk, Amsterdam 1956, 78 vv. 
67. Roelants, M., Gebed om een goed einde, Manteau 1967 . 
68. Raes, H., Benelux, hoogconjunctuur, in: Bankroet van een 
charmeur, Amsterdam 1967. 
Claus, H., Het huis van zijn vriend, in: De zwarte keizer, 
Amsterdam 1964. 
Jong-Keesing, E. de, De zakenman, Den Haag 1960. 
69. Krijtová, O., Bevolkte eenzaamheidj Een thema uit de Nederlandse 
letteren, Acta Universitatis Caralinae, Philologica 5, 
Germanistica Pragensia VI, Praha, Università Karlova 7 (1972), 33. 
Zij ontleende deze term aan Jan de Hartog's, De maagd en de 
moordenaar. 
70. Haveman, В., Oh gelukkige eenzaamheid, Amsterdam 1977. 
Haveman laat een aantal zeer geïsoleerde personen de revue 
passeren en geeft illustratieve voorbeelden van alleen-leven. 
2 
71. Boon, L.P., Eros en de eenzame man, Amsterdam 1980 beschrijft 
het verhaal van een oudere man die naast zijn vrouw leeft in 
plaats van mét zijn vrouw. De relatie is oppervlakkig en 
onvervuld. 
2 
72. Boudier-Bakker, I., Altijd elders, Amsterdam 1970 , 7. 
73. Boudier-Bakker, 1., Finale, Amsterdam z.j. , 67. 
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74. Boudier-Bakker, I., Armoede, Bussum 1982 , 334. 
75. Boudier-Bakker, I., Twee voeten, Amsterdam, z.j., 89. Ina 
Boudier-Bakker spreekt ook over "volkomen eenzaamheid" en "een 
radeloos gevoel van eenzaamheid". Boudier-Bakker, I., Wat komen 
zal, Amsterdam, z.j. , 73 en 156. Ook "een absolute" en "een 
ondragelijke, smartelijke eenzaamheid" worden door haar genoemd. 
Bakker-Boudier, I., Goud uit stro, Amsterdam, z.j. 196, 248 en 293. 
76. Boudier-Bakker, L, Het spiegeltje, Amsterdam, Z.L , 168. 
Boudier-Bakker, 1., De klop op de deur, Amsterdam, ζ.).Δ , 620. 
77. Boudier-Bakker, I., De eeuwige andere, Amsterdam, 1963 , 21. 
78. Boudier-Bakker, I., Armoede, o.c, 176. Zij maakt overigens geen 
inhoudelijk onderscheid tussen eenzaamheid en vereenzaming, 
alhoewel zij de term vereenzaming consequent hanteert voor de 
ervaring van lijden onder gemis. Cfr. Boudier-Bakker, L, De klop 
op de deur, o.c, 50, 109, 127, 183, 325, 328, 391, 416, 424, 571, 
668, 674, 675, 676, 695, 735, 747, 755, 758. 
79. Werfhorst, A. van de, De eenzame, Amsterdam 1949. Het werk van 
Aar van de Werfhorst is zeker niet het enige in zijn soort. In 1923 
schreef Herman de Man "De eenzame". Hij beschrijft daarin het 
leven van de eenzelvige notariszoon Hubert Montijn uit 
Oudewater die door zijn eenzelvigheid zijn eerste liefde Gertha 
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van der Swaay van zich vervreemdde. Ook zijn tweede liefde 
verliest hij. Het jodinnetje Vrouke sterft op jeugdige leeftijd. 
Hubert leert echter met zijn verlies om te gaan en weet zijn 
liefde door de dood heen te bestendigen. Vrouke blijft voor hem 
voortleven: "De moeder in haar grijslusteren huisjapon ziet haar 
zoon aan en vorseht, door vragend en staren met de oogen, naar 
zijn nieuwe genegenheden, die ze van verre meent waar te nemen. 
Maar de eenzame deelt niet het lichtende beeld der herinnering". 
Man, H. de, De eenzame; Een vertelling uit het leven van Hubert 
Montijn, 's-Gravenhage 192^, 196. 
Een verder werk dat over het thema vereenzaming handelt is de 
verhalenbundel van W. Graadt van Roggen die successievelijk een 
aan lager wal geraakte misicus, een ongehuwde moeder, een 
gescheiden man, een weduwe en een zelfmoordenaar de revue laat 
passeren. Al deze figuren hebben net als Hubert Montijn uit het 
werk van Herman de Man en Grubbe uit het werk van Aar van de 
Werfhorst enkele eigenschappen met elkaar gemeen. Zij vinden het 
allen moeilijk om te communiceren met andere mensen, ze zijn 
allen vrij eenzelvig en kunnen geen van allen een adequaat 
antwoord geven op de ogenschijnlijk van buitenaf komende 
fataliteit. Zij voelen zich geen van allen verantwoordelijk voor 
hun eigen lot en lijden. 
80. Werfhorst, A. van de, o.e., 186: "O, Maarten' Haar stem klonk zó 
ver weg, zó eenzaam, zó verlaten, alsof ze werkelijk niet met 
hem in hetzelfde huis leefde". 
81. Werfhorst, A. van de, o.c, 230: "Wat is het dan, dat hem zo 
ongerust maakt, wat was het gevoel van eenzaamheid, dat hij 
voelde, ook al was hij dicht door mensen omgeven? Waarom voelde 
hij zich zo ondragelijk eenzaam, dat hij soms met laffe plannen 
van zelfmoord, van vernietiging van het bewustzijn rondliep?". 
82. Werfhorst, A. van de, o.e., 232: "Ik ben eenzaam omdat ik niet 
meer eenzaam ben". Deze uitroep maakt duidelijk dat niemand 
hem kan helpen of bijstaan dat elke hulp en elke geboden echte 
menselijke warmte de eenzaamheid van Maarten slechts verdiept. 
li 
83. Reve, G., Oud en eenzaam, Amsterdam 1980 . 
84. Reve, G., o.e., 27, 35, 2*5, 253. 
85. Reve, G., o.c^ 165: "Er is volgens mij geen grotere eenzaamheid 
denkbaar dan dewelke men ervaart in een eensgezind 
groepsverband". Deze eenzaamheid is te vergelijken met de in 
noot 76 beschreven eenzaamheid. 
86. Krijtová, O., o.e., 33-43. 
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1. Лong-Gierveld, Л. de, Eenzaamheid, Deventer 198*. 
2. Knipscheer, C , Eenzaamheid van alleenstaanden; Verslag van een 
onderzoek onder 113 eenzame alleenstaanden, Nijmegen 197*. Van 
de resultaten van deze enquête hebben M. Vermeer en C. 
Dresselhuys gebruik gemaakt voor hun publicatie: Alleen tussen 
velen; eenzame mensen over zichzelf, Nijmegen 1976. 
3. Лong-Gierveld, Л. de, Eenzaamheid, 0.0, *5 . Cfr. Gotesky met be­
trekking tot zijn opvattingen over "alienation" (3.2.1). Cfr. het 
veldonderzoek dat in opdracht van de Stichting Bejaardenwerk 
Tilburg is verricht naar eenzaamheid bij bejaarden en waarin 
eenzaamheid werd omschreven als "een negatief en pijnlijk 
ervaren achterblijven van gerealiserde en ongewenste sociale 
relaties en kontakten, met name wanneer de betrokkene zichzelf 
niet in s taat acht bepaalde gewenste sociale relaties en kontakten 
binnen redelijke termijn t e realiseren". 
*. Лong-Gieгveld, Л. de, Eenzaamheid, o.c^ 2*9-277. 
5. Jong-Gierveld, Л. de, Eenzaamheid, o.c^ 16. 
6. Denzin, N.K., The research act, Chicago 1970. 
7. Лong-Gierveld, Л. de, Het begrip eenzaamheid in theorie en 
praktijk; kanttekeningen bij een wijze van gebruik van het 
theoretisch begrip eenzaamheid in sociaal-wetenschappelijk 
onderzoek, Deventer 1980, 11: "Toetsing van deze 
theoretisch-filosofische ideeën aan de ervaringen van eenzame 
mensen leverde het opvallende resultaat dat slechts een te 
verwaarlozen minderheid van de mensen een periode van 
eenzaamheid als positief ervaart, cq . positieve (neven)effecten 
vermeldt zoals verbonden aan deze situatie. Wel herkenden we een 
scala van differentiaties binnen de categorie van negatieve 
evaluaties: een aanzienlijk deel van de eenzame mensen benadrukt 
gevoelens van "verdriet" en "niet begrepen worden". Anderen 
leggen het accent op gevoelens van falen". 
8. Лong-Gierveld, Л. de, Eenzaamheid, o.e., 37-38. Cfr. Лong-Gierveld, 
Л. de, Operationalisering van het begrip eenzaamheid, 
Sociologische Gids, 25(1978) 110, waar zij drie categorieën van 
gevoelens onderscheidt: niet begrepen (kunnen) worden, verdriet 
en desoriëntatie. 
9. Лong-Gierveld, Л. de, Eenzaamheid, o.c, *2: "Ле kunt er nauwelijks 
meer op eigen kracht uitkruipen. Л e hoort er niet meer bij. 
Eenzaamheid is 's zondags na de mis weer in bed, niet meer TV 
kijken: het interesseert je niet meer, je hoort er niet meer bij. Ik 
doe ook niets meer aan mijn hobby, er is toch niemand die er naar 
kijkt". 
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10. 3ong-Gierveld, J. de, Eenzaamheid, o.e., 126-139. 
11. De uitzichtloosheid en wanhoop is door een van de geïnterviewden 
als volgt verwoord: "Ik ben wanhopig, mijn leven is zinloos. Ik zie 
het niet meer zitten. Ik ben zo teleurgesteld in mijn familie en 
vrienden. De kern van mijn eenzaamheid is: totaal onbelangrijk te 
zijn voor iedereen". Jong-Gierveld, 3. de, Eenzaamheid, o.e., 131. 
12. Jong-Gierveld, J. de, Eenzaamheid, o.e., 133. 
13. Onder ongehuwden verstaat J. de Jong-Gierveld personen die niet 
gehuwd zijn en nooit gehuwd geweest zijn. 
Ik Een ongehuwde vrouw van middelbare leeftijd verwoordde haar 
gevoelens ten aanzien van eenzaamheid aldus: "Als alleenstaande 
vrouw ben ik niet per definitie eenzaam. Oh, zo nu en dan ben ik 
erg eenzaam, speciaal 's avonds. Maar ik heb veel activiteiten -
correctiewerk voor school, TV kijken, mijn volgende vacantie 
voorbereiden. Gevoelens van eenzaamheid gaan altijd weer 
voorbij". Jong-Gierveld, J. de, Eenzaamheid, o.e., 135. 
15. Een jonge gehuwde vrouw verwoordde dit aldus: "Vaak ben ik de 
hele dag alleen thuis. Ik vind het niet erg. Maar wat me dwars zit, 
is dat ik zo teleurgesteld ben in de relatie met mijn moeder. Ze is 
helemaal niet geïnteresseerd in mijn babytje". Jong-Gierveld, J. 
de, Eenzaamheid, o.c, 136. 
16. Jong-Gierveld, J. de, Eenzaamheid, o.e., 137. 
17. Jong-Gierveld, J. de, Eenzaamheid, o.e., 71: "zelfbeeld of 
zelf-evaluatie heeft te maken met de vraag of de betrokkene 
zichzelf overwegend met positieve woorden en gedachten 
beoordeelt of overwegend met meer negatieve". 
18. Brinkman, W., Een assertiviteitsschaal II, Rapport Psychologisch 
Laboratorium UVA, Amsterdam 1977. 
19. Jong-Gierveld, J. de, Eenzaamheid, o.e., 222-225. 
20. Jong-Gierveld, J. de, Eenzaamheid, o.c^ 225. 
21. Jong-Gierveld, J. de, Eenzaamheid, o.c, 222-225. 
22. Jong-Gierveld, J. de, Eenzaamheid, o.c,, 226. 
23. Kampen, D. van, De "personality questionnaire", van Eijsenck en 
Eijsenck, Nederlands Tijdschrift voor Psychologie, 31 (1976), 
23-24. 
24. Jong-Gierveld, J. de, Eenzaamheid, o.e., 228: "Introverte mensen 
zijn, ongeacht hun leefsituatie, gemiddeld vaker eenzaam dan 
extraverte mensen. Bij de oudere partner-stellen is dit verband 
echter niet aanwezig. Daar wordt de eenzaamheidskans vrijwel 
niet beïnvloed door de aan- of afwezigheid van introverte 
gevoelens, er lijkt in deze categorie zelfs een tendens te zijn dat 
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extraverte mensen wat meer kans lopen eenzaam te zijn". 
25. 3ong-Gierveld, Л. de, Eenzaamheid, o.e., 229. 
26. Jong-Gierveld, J. de, Eenzaamheid, ο.< ,^ 233. 
27. Jong-Gierveld, J. de, Eenzaamheid, o.c^ 1^7. 
28. Voor de begripsbepaling van alleenstaanden sluit De Jong-Gierveld 
aan bij de defintitie die het CBS hanteerde bij de volkstellingen 
van 1960 en 1971. 
29. Jong-Gierveld, J. de, Eenzaamheid, o.c^ 156. 
30. Jong-Gierveld, J. de, Eenzaamheid, o.e., 159. Cfr. Jong-Gierveld, 
J. de, "Al die eenzaamheid ook", VU-Magazine, 9 (1980) 9, 11. 
31. Cfr. Jong-Gierveld, J. de, Alleenstaanden, in: Buunk, B. ed., 
Andere leefvormen, Deventer 1982, k2: "Mensen die in een primair 
leefverband wonen noemen wat vaker dat zij goede contacten 
onderhouden met één of meer familieleden, bij alleenstaanden 
worden goede contacten met vrienden en/of vriendinnen wat 
vaker genoemd. Dit verschil houdt uiteraard direct verband met 
de mogelijkheden zoals verbonden aan de leefsituatie". 
32. Lotz, J.B., Erfahrungen mit der Einsamkeit, Freiburg 1972, 38: 
"Der Grossstädter von heute ist mehr als je der Mensch früher aus 
der Fülle und Tiefe der Natur ausgestossen, ihren 
tragend-bergenden Kräften entfremdet und folglich erschütternd 
vereinsamt". 
33. Jong-Gierveld, J. de, Eenzaamheid, o.e., 170-187. 
34. Jong-Gierveld, J. de, Eenzaamheid o.e., 171-172. Buurtrelaties 
onderscheiden zich niet alleen door geografische nabijheid 
waardoor men elkaar snel te hulp kan komen, doch ook door 
gezelligheid. Dit is met name zo wanneer er meerdere gezinnen 
met kinderen in dezelfde leeftijdcategorie in een buurt wonen en 
met elkaar omgaan. Cfr. De Jong-Gierveld, Het missen van 
bepaalde relaties en eenzaamheid, in: Relaties, over de gevolgen 
van een nieuwe moraal, Nijkerk 1980, 55. 
35. Jong-Gierveld, J. de, Eenzaamheid, o.e., 173. 
36. Jong-Gierveld, J. de, Eenzaamheid, o.c, 173. 
37. Jong-Gierveld, J. de, Eenzaamheid, o.e., 174. 
38. Jong-Gierveld, J. de, Eenzaamheid, o.c^ 180. 
39. Jong-Gierveld, J. de, Eenzaamheid, o.c, 183-187. 
40. De term "kerkelijke gezindte" is afkomstig uit vragenlijsten van 
bevolkingsonderzoeken, die vanaf 1830 in ons land gehouden zijn. 
41. Vragen 10. en 11. van het door De Jong-Gierveld opgestelde 
interview-formulier, april-juni 1978. 
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^2. Dit in tegenstelling tot het Katholiek Sociaal Kerkelijk Instituut, 
dat de objectieve vraag kerklid/dooplid hanteert en in haar 
overzichten laat zien hoeveel personen opgenomen zijn in de 
(RJO kerkelijke registratie. 
It3. De term Rooms-Katholieke Kerkprovincie is vervangen door de 
term Rooms-Katholiek Kerkgenootschap. Deze term is opgenomen 
in de statuten van de Nederlandse R.K. Bisschoppenconferentie, 
die op 25 juni 1980 t e Rome bekrachtigd werden. In het 
uitvoeringsreglement 1982 van het Rooms-Katholieke 
Kerkgenootschap is deze term overgenomen. 
№. "The tree-diagram also revealed that loneliness somewhat 
decreases in the course of time in either sub-category of 
church-affiliation, with church-members and churchless alike. This 
suggests that it is due to the changed spirit of the time, anyhow, 
that loneliness does not increase with the increasing 
secularization of our society. Owing to the television and perhaps 
other secondary ties people learned to compensate for the social 
contacts the churches used to offer before". Gadourek, I., Social 
change as redefinition of roles, a study of structural and causal 
relationships in the Netherlands of the seventies, Assen 1982, 286. 
^5. 3ong-Gierveld, 3. de, Eenzaamheid, o.e., 255. De term verwerking 
is overigens enigszins misleidend daar dit over het algemeen 
slechts gebruikt wordt voor de aanduiding van een psychisch 
proces. Men kan een groot verdriet verwerken betekent dan, dat 
men dit verdriet leert t e dragen en t e integreren in het leven. De 
term eenzaamheidsverwerking zoals door De 3ong-Gierveld 
gebruikt duidt zowel op een psychisch proces in reeds vermelde 
zin als ook op de bestrijding, de eliminering van eenzaamheid. 
46. Jong-Gierveld, 3. de, Eenzaamheid, o.e., 256. Vermeldt ter 
aanduiding van dit proces de term "cognitieve trucage". 
Ψ7. Dresselhuys, C , Grootste probleem van deze tijd; eenzaamheid is 
t e verhelpen, maar het gebeurt niet, Trouw, 18 januari 1975: 
"Wanneer ik zeg dat onder andere ook de kerk schuldig is aan de 
grote eenzaamheid van deze tijd, dan bedoel ik daarmee, dat juist 
de kerk de mensen altijd verboden heeft andere relaties buiten 
het huwelijk aan t e gaan. Daarom proberen al die eenzame 
alleenstaanden ook zo wanhopig om tot een huwelijk t e komen en 
wijzen ze alle andere relatievormen af. Het huwelijk of niets 
anders. Wat doe je jezelf hiermee aan? 3e wijst een hele hoop 
contacten af, die je anders zo goed over je eenzaamheid hadden 
kunnen heenhelpen. Maar nee, dat is niet geoorloofd, vindt men, 
en dus eenzaamheid". 
48. 3ong-Gierveld, 3. de, Eenzaamheid, o.e., 261-262. Een gescheiden 
vrouw verwoordde het aldus: "Vlak na de scheiding was ik 
verdrietig. Twee keer naar beneden willen springen van 12-hoog. 
Vreselijke ellende, veel verdriet. Ik zat helemaal in de put, was 
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onzeker en zeer depressief. Ik heb ontzettend veel aan de 
telefoon gehangen (met ouders gebeld) toen ik met een kind van 
anderhalf jaar weer helemaal opnieuw moest beginnen". 
49. Jong-Gierveld, Л. de, Eenzaamheid, o.e., 262. Een gescheiden man: 
"Ik woon alleen. Mijn vrouw is weggelopen. Ik mis mijn vrouw en 
de kinderen. Ik moet iemand hebben om mee te praten. Ik moet de 
stilte, mijn gedachten, verdrijven". 
50. 3ong-Gierveld, 3. de, Eenzaamheid, o.c 263. Een ongehuwde jonge 
man: "Ik zag het overlijden van mijn vader aankomen, en ik was 
van plan, ik had het in mijn achterhoofd, na het overlijden moet 
ik nog wat van het leven maken. Ik moet gewoon wat proberen. 
Misschien ga ik vrijdagavond en zaterdags ergens naar toe. 
Misschien ook wel een keertje naar het C.O.C., ik weet het niet. 
In de toekomst probeer ik misschien wel losse contacten te 
krijgen. Dan kan ik iets uitproberen". 
51. Jong-Gierveld, 3. de, Eenzaamheid, o-c^ , 264: "De vrienden die je 
in je huwelijk hebt, raak je allemaal kwijt. Dat zijn allemaal 
echtparen. Als echtpaar ga je niet gemakkelijk naar een vrouw 
alleen". 
52. Jong-Gierveld, J. de, Eenzaamheid, o.e. 266: "Na mijn scheiding 
had ik weer een nieuwe vriend. Ik was weer verliefd". 
53. Jong-Gierveld, J. de, Eenzaamheid, o.e., 266-269. 
54» Jong-Gierveld, J. de, Eenzaamheid, o.e. 270. 
55. Jong-Gierveld, J. de, Eenzaamheid, o.c, 271. 
56. 3ong-Gierveld, J. de, Eenzaamheid, o.e. 296-306. 
57. 3ong-Gierveld, J. de, Eenzaamheid, o.e., 296: "Het 
gemeenschappelijk gedeelde in alle eenzaamheidservaringen is een 
ervaren probleem met betrekking tot relaties met anderen". 
58. 3ong-Gierveld, J. de, Eenzaamheid, o.e., 301. De voorkeur voor het 
persoonlijk netwerk als eerste hulpverlenende instantie berust 
voor wat De Jong-Gierveld betreft op het feit dat dit netwerk 
gemakkelijk te bereiken is en dat het niets kost. Ik zou daaraan 
willen toevoegen dat de inschakeling van het persoonlijk netwerk 
de wederkerigheid bevordert, men kan aan anderen bieden wat 
men zelf zo van node heeft. Ondanks deze positieve elementen 
blijf ik huiveren om aan het persoonlijk netwerk de voorkeur te 
geven. Hierop kom ik in de nabeschouwing nog terug. 
59. Bruin, M. de, De Werkgroep eenzaamheid komt maandelijks bijeen, 
Welzijnsweekblad, 16 december 1977, 4-5. Deze werkgroep, die uit 
ongeveer twintig personen bestaat die van zichzelf zeggen 
eenzaam te zijn, is een initiatief van het Humanistisch Verbond. 
60o Jong-Gierveld, J. de, Eenzaamheid, o.e., 32: "Objectieve sociale 
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isolatie is het ontbreken of nagenoeg ontbreken van duurzame 
relaties. Daarnaast zal dit proces leiden tot bepaalde gevoelens 
van eenzaamheid: dit betreft de wijze waarop de mens zijn 
geïsoleerd zijn en het ontbreken van communicatie met de 
medemensen (en met zichzelf) beleeft, ervaart en evalueert" Cfr. 
3ong-Gierveld, 3. de, Vereenzaming, in: Rademaker, L. ed., 
Sociologische Encyclopedie deel 1, Utrecht (1978) 3, 771. 
61. 3ong-Gierveld, 3. de, Pol-Aalberts, M. & Raadschelders, 3., Op 
zoek naar eenzaamheid, Vakgroep Methoden en Technieken, Vrije 
Universiteit Amsterdam, 1980, 87. 
62. Rüssel, H.W., De ware eenzaamheid, Amsterdam 1946, 42 en 45. 
63. Bisdomblad 's-Hertogenbosch 62 (1984) 32, 11. 
64. Bisdomblad, 's-Hertogenbosch 62 (1984) 33, 11. 
65. 3ong-Gierveld, 3. de, Eenzaamheid, o.cu, 37. 
66. Lotz, 3.B., Einsamkeit als menschliche Grenzerfahrung, o.c^, 32. 
67. Kruijt, 3.P., Kerkelijkheid en onkerkelijkheid in Nederland, De 
Socialistische Gids, Maandschrift der Sociaal-Democratische 
Arbeiderspartij 20 (1935) 5, 324. 
68. Faber, H., Have, T., Dijk, R. van, Goddijn, W., Kruijt, 3.P., 
Ontkerkelijking en buitenkerkelijkheid in Nederland tot 1960, 
Assen 1970, 96. 
69. Goddijn, W., Smets, H. & Tillo, G. van, Opnieuw God in Nederland, 
's-Hertogenbosch 1979, 44. 
70. 3ong-Gierveld, 3. de, Eenzaamheid, o.e., 42. 
71. 3ong-Gierveld, 3. de, Eenzaamheid, o.e., 256. 
72. 3ong-Gierveld, 3. de, Eenzaamheid, o.e., 252. 
73. Steemers-van Winkoop, M.W.H., Afscheid is het verbreken van een 
relatie. Ongepubliceerde Doctoraal scriptie Moraal-theologie 
Katholieke Universiteit Nijmegen, september 1981. Weduwen 
klagen er nogal eens over dat zij door mannen met voorstellen tot 
intiem contact benaderd worden terwijl zij daar als nabestaanden 
niet aan toe zijn en dergelijke, soms goed bedoelde, suggesties als 
uiterst kwetsend ervaren. 
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Bronvermelding bij hoofdstuk 6 
1. Voor Kierkegaards invloed op het denken van Buber leze men de 
studie van Waaijman, De mystiek van ik en jij, Utrecht 1976, 
^60-^67, waarin hij kritiek uitoefent op Bubers interpretatie van 
Kierkegaard doch deze kritiek gelijk weer nuanceert door twe 
verontschuldigende omstandigheden aan te voeren voor Bubers 
foutieve interpretatie van Kierkegaard. Allereerst was de 
totaliteit van Kierkegaards werk nog niet geheel ontsloten. 
Vervolgens bleek de Duitse fixatie op de gedachte van de 
volledige breuk tussen God en wereld. Enkele critici op Buber's 
karikatuur van Stfren Kierkegaard in "Ich und Du" zijn: Genichiro, 
I., Der Einzelne und Ich-Du; über die Betrachtung Bubers über 
Kierkegaard, in: Kierkegaardstudiet I, Osaka 1964 (geschreven in 
het Japans, doch met een Duitse samenvatting). 
Petras, J.W., God, man and society; The perspectives of Buber and 
Kierkegaard, Journal of religious thought XXIII) 3, 1966-1967, 
119-128. 
Bergman, S.H., Dialogical philosophy from Kierkegaard to Buber, 
Jerusalem 1974. 
Muller, R.W., A critical examination of Martin Buber's criticisms 
of S^ren Kierkegaard, Perdue-university 1974. 
Perkins, R., Buber and Kierkegaard; A philosophic encounter, 
Buber Centenary, Jerusalem 1981, 245-269. 
Vergrote, H.B., La relation chez S^ren Kierkegaard et Martin 
Buber, Paris, XXV 1980, 5-18. 
2. De behandelde theologen zijn slechts enkele van de vele 
hedendaagse theologen die zichzelf weliswaar niet als dialogische 
theologen bestempelen, doch het verschijnsel van ontmoeting en 
relaties theologisch doordenken. 
3. Kierkegaard, S.A., Schotschriften tegen gevestigde kerkelijkheid, 
Baarn 1980, llvv. 
4. Kierkegaard, S.A., Wilde ganzen, dagboeknotities 1846-1855, Baarn 
1978. Cfr. vooral hoofdstuk II waarin Kierkegaards 
maatschappijkritiek verwoord wordt. 
5. Cfr. Janik, A. & Haecker, T., Kierkegaard and the early Brenner, 
in: International Kierkegaard Commentary (Two Ages, voL 14), 
Macon USA, Mercer University Press, 1984, 189-258. 
De welhaast allesbeslissende bron voor een eerste kennismaking 
met Kierkegaard in brokstukjes Duits van Theodor Haecker, was 
het tijdschrift "Der Brenner" uit Innsbruck (voor 1914). Het was 
opgericht door de non-conformistische Nietzsche-vereerder Carl 
Dallago. Kierkegaard, geschetst als zielig product van religieuze 
inteelt, vond van hieruit zijn verspreiding over Europa. Abonnees 
waren onder andere Martin Buber, Ludwig Wittgenstein, Theodor 
Adorno, Martin Heidegger en Karl Jaspers. 
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Ludwig von Ficker was de geest achter dit tijdschrift, dat ook 
gelezen werd door Edmund Husserl, Georg Trakl en Ferdinand 
Ebner. Men mag veronderstellen dat het ook aan Erich Przywara 
niet onbekend is geweest. 
6. Scholtens, W., Alle gekheid op een stokje; Kierkegaard als 
psycholoog, Baarn 1979, 38vv. 
7. Hirsch, E., Kierkegaard Studien, Bd. II, Vadux 19782, 149vv. 
8. McKinnon, Α., Index verborum til Kierkegaards Samlede Vaerker, 
Leiden 1973, 1322. 
Mckinnon, Α., Konkordans til Kierkegaards Samlede Vaerker, 
Leiden 1971, 1137. 
9. Kierkegaard, S.A., Samlede Vaerker, Drachmann, A.B., Heidelberg, 
J.L. & Lange, H.O. eds., Kopenhagen, 1901-1906 (1), 1920-1936 (2) 
en 1962-1964 (3), IX 178-81. 
Cfr. Nordentoft, K.( Loneliness, Bibliotheca Kierkegaardiana, VoL 
7, Kierkegaard and human values, Kopenhagen, 1980, 79-81. 
10. Kierkegaard, S.A., Samlede Vaerker, (1) XI, 176. 
11. Kierkegaard, S.A., Samlede Vaerker, (1) XI, 177. 
12. Voor verdere details zie: Scholtens, VV., o.e. 38vv. 
13. De gegevens van onderstaand schema zijn ook ontleend aan 
Scholtens, W.R., Kierkegaard Dagboeknotities; Een keuze, Baarn 
1971, 85-99. 
ÍU. In Kierkegaards dagboeken klinkt, naast een wezenlijke kritiek op 
de vroege socialisten ook zijn respect voor hun vaak grote 
solidariteit: "De wereld heeft al lang het masker afgetrokken 
waarmee de christenheid zich veilig stelt door het christendom 
een zaak van orthodoxie te laten zijn. Thans roept de revolutie in 
de wereld: "Wij willen eindelijk jullie daden wel eens zien". 
Kierkegaard, S.A., Papirer, Heiber, P.A., Kuhr, V. & Torsting, E. 
eds., Kopenhagen 1901-1928 (1); I-XVI in 25 Bd., 1968-1978 (2). 
Deze citaten bevatten na het nummer van de band steeds een 
kategorie-letter: A (voor dagboeknotities), В (voor 
studieontwerpen of ongepubliceerd materiaaL De toegevoegde 
letter С duidt voornamelijk op esthetische of filosofische 
exerpteru 
Tegelijk signaleert Kierkegaard ook de fout van de socialisten die 
door hun hang naar een irreële nivellering en hun overtrokken 
gelijkheidsideaal oorzaak van veel eenzaamheid zijn. Daarbij komt 
nog dat zij God als opium aan de kant zetten. 
"Het socialisme beweert dat God het kwaad is: "Zet God maar 
aan de kant en wij krijgen weer adem'. Maar daarmee zegt het 
precies wat het eingelijk nodig heeft". Kierkegaard, S.A., X 6 В 
W. 
15. Kierkegaard, S.A., Dagboeken VIII 2B 87, 172: "Met deze steeds 
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oppervlakkige 'beschaving' dringen de mensen samen in de grote 
steden. Van kindsbeen af heeft de mens geen indruk meer van 
zichzelf. In de grote steden heeft men veel meer indruk van een 
koe dan van een mens, want op het land gaan er twee of drie 
koeien op één mens, maar in de grote steden duizend mensen op 
één koe. 
Als ik deze onredelijkheid zou moeten schetsen zeg ik: Het is 
scheurbuik. En was is het geneesmiddel? Groene primitiviteit. 
Maar dat zal ons offers gaan kosten". 
16. Buber, M., Das Problem des Menschen, Dialogisches Leben, 
Gesammelte Philosophische und Pedagogische Schriften, Zürich 
1947, 62. 
17. ík ga hier uit van de Nederlandse editie, die door К. Waaijman 
werd verzorgd. Waaijman, К., De mystiek van ik en jij, een nieuwe 
vertaling van "Ich und Du" van M. Buber met inleiding en uitleg 
en een doordenking van het systeem dat eraan ten grondslag ligt, 
Utrecht 1976. 
18. Waaijman, K., o.c, 47. 
Cfr. Balthasar, H.U. von, Einsame Zwiesprache; Martin Buber und 
das Christentum, Köln 1958, II waar hij stelt dat Martin Buber het 
dialogische beginsel heeft geformuleerd 
19. Waaijman, K., o.e., 70: "Deze verwevenheid van 
mens-wereldverhouding en Godsverhouding staat in tegenstelling 
tot die verhouding tussen mens en wereld waarin de wereld wordt 
geobjectiveerd tot het en daarmee wordt losgemaakt van een ik 
dat zich op zichzelf toeplooit. In zulk een verhouding tot de 
wereld wordt de Godsverhouding verdrongen". 
20. Waaijman, K., o.c, 53: "De mens brengt in zijn verhouding tot God 
zowel de verhouding tot de wereld als de verhouding tot zichzelf 
en beide in eenheid - tot voltooiing. God is de alverbondenheid 
waarmee het ik zich wezenlijk ver-eén-igt door zich te verbinden 
met alle wezens". 
21. Waaijman, K., o.e., 50. 
22. Buber, M., Der Jude und sein Judentum; Wie kann Gemeinschaft 
werden, Köln 1963, 358-375. 
Cfr. Sutter, G., Wirklichkeit als Verhältnis; Der dialogische 
Aufstieg bei Martin Buber, München 1972, 178: "Der reine Dialog 
kann sich, an keine bestimmten Bereiche mehr gebunden, überall 
und jederzeit zwischen Menschen begeben, die Dialogpartner 
können einander längst vertraut sein oder einander zum erstenmal 
begegnen, der Dialog kann sich der Sprache bedienen, sich aber 
auch sprachlos vollziehen. Dieser Dialog als das direkte, 
zweckfreie Zueinander von Personen ist nach Buber die Spitze 
menschlicher Kommunidation". 
23. Waaijman, K., o.c, 50: "Alle dingen zijn door de intiemste en de 
betekenisvolste wisselwerking met elkaar verbonden: hun zijn 
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berust geheel op hun wisselwerking, slechts daarin zijn ze". 
24. Waaijman, K., o.e., 51. 
25. Waaijman, K., o.e., 247. 
26. Waaijman vertaalt de term "Einsamkeit" door het Nederlandse 
eenzaamheid, derhalve gebruik ik in deze paragraaf verder de 
Nederlandse term. 
27. Waaijman, K., o.c, 224. 
28. Waaijman, K., o.e., 224: "Bedoelt eenzaamheid echter 
betrekkingloosheid: hij die door de wezens tot wie het ware jij 
sprak, verlaten werd, wordt door God opgenomen: dit is niet zo 
voor hem die de wezens verliet". 
29. Waaijman, K., o.c, 225: "Zo iemand kan opstijgen tot de laatste 
afgrondelijkheid, waar de zichzelf verdwaasde waant God in zich 
te hebben en met hem te spreken". 
30. Studiedagen Gereformeerde Vrouwenbond, Steenwijk 3 mei 1983 
en Rotterdam 10 mei 1983. 
31. Waaijman, K., o.e., 189: "Het geloofde in de werkelijkheid van de 
mensen en ging tot hen uit. Zo stond het met hen in de 
werkelijkheid en hen verlaat het niet meer. Ook zijn eenzaamheid 
kan nooit verlatenheid zijn en wanneer de mensenwereld voor hem 
zwijgt, hoort hij het daimonion jij zeggen". 
32. Waaijman, K., o.e., 559-562. 
33. Balthasar, H.U. von, Rechtstreekse verhouding tot God, Concilium 
3 (1967) 9, 44. 
34. Balthasar, H.U. von, Die Gottesfrage des heutigen Menschen, 
München 1956. 
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alleen kan realiseren". Cfr. zijn bijdrage in: Is er meer tussen ons? 
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2943-2986. 
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verstoorde leven, Haarlem 1982 , 45. 
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beiden, Etty Hillesum en S^ren Kierkegaard op hun wijze hebben 
ondervonden. 
105. Kierkegaard, ΒΛ., Werken aan naastenliefde, IX Ψ8νν. 
2 
106. Gennep, F.O. van, Mensen hebben mensen nodig, Baarn 1973 , 
128-129. Reeds Kierkegaard schrijft in 1845 over een man die 
"met een soort bezetenheid laf heerst over een slavin, van wier 
charme hij zelf in jaloezie slaaf is, totdat hij eindigt in 
onbeschaamde ondankbaarheid, omdat de jaren diezelfde jeugd en 
schoonheid hebben weggenomen. Een onverschillige voornaamheid 
heeft hen al lang gescheiden en vreemd gemaakt voor elkaar". 
Kierkegaard, S.A. Samlede Vaerker, V 213. 
107. Gennep, F.O. van, o.e., 129. 
108. Deze problematiek is in het vierde hoofdstuk bij de bespreking 
van het werk van W. van Ginkel aan de orde geweest. In het 
Duitse taalgebied is er een studie over verschenen van de hand 
van R.F. Görres. 
109. Schüller, BJ., Typen ethischer Argumentation in der Katholischen 
Moral-Theologie, Theologie und Philosophie, 45 (1970), 529. 
110. Kierkegaard, S.A., Papirer, o.e., XI 163. 
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erhebende äussere Einsamkeit, die bedrückende äussere 
Einsamkeit, Alterseinsamkeit, Todeinsamkeit Nihilistische 
Einsamkeit, Atheistische-Existentialistische Einsamkeit, 
mystisch-pantheistische Einsamkeit, Prophetische Einsamkeit, 
Alleinsamkeit des weltumfangenden Christus". Deze lijst zou naar 
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113. Herderlijk schrijven over lijden en sterven van zieken, 
Bisschoppelijke brieven nr. 20, Utrecht 5 maart 1985, 4. 
114. Cri. Haveman, В., Oh, gelukkige eenzaamheid, Amsterdam 1977. 
115. Lauth, R., Ethik, Stuttgart 1969, 101: "Eine Auswahl unter den 
uns möglichen Handlungen ist also im Fall gleichwertiger 
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116. Raalten, F. van, Schaamte en existentie, o.c^ 80vv. 
117. Werken aan naastenliefde, IX 105. 
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Bronvermelding bij hoofdstuk 7 
1. In 1973 heeft het Ti jdschri f t voor Theologie een themanummer 
gewijd aan vormen van methodisch ethische bezinning. Hierin wordt 
door diverse auteurs het inzicht in historische processen en het 
toepassen van een historische benadering onontbeerli jk voor 
ethische ref lexie genoemd. Th. van Eupen noemt een grondige 
kennis van de burgerli jke antropologie en van de burgerl i jke 
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Jezus volgens Proudhon, Ti jdschr i f t voor Theologie, 13 (1973) 407. 
2. Beemer, Th., Een weg voor de beoefening van de moraaltheologie, 
T i jdschr i f t voor Theologie, 13 (1973) 4, 385. Hi j maakt daarbij 
tevens de kanttekening dat een wijsgerige leer over de mens zelf 
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waardering van een handeling plaats vindt. 
3. Beemer, Th., o.e., 385-387. 
4. Moustakas, C. Loneliness, o.c^ 43. 
5. Ven, J.A. van der, Op weg naar een empirische theologie, in : 
Haring, H., Schoof, T. & Willems, A. eds., Meedenken met Edward 
Schillebeeckx, Baarn 1983, 109. 
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Zusammenfassung 
Dieses Studium wurde nicht nur durchgeführt, um mehr Einsicht zu 
bekommen in die Bedeutung des Begriffes und des Phänomens 
"Einsamkeit", sondern vor allem um mittels theologischer Besinnung 
eine Handlungsnorm aufzustellen, die für Einsame und Nichteinsame 
nützlich sein kann. 
Einsamkeit hat nicht nur historische Wurzeln, sondern ist auch 
kulturell bestimmt, d.h. dass die Geschichte sowie ach die Kultur des 
Gegenwart einen nicht geringen Einfuss haben auf den Inhalt, den 
man dem Begriff oder Phänomen Einsamkeit gibt. 
Diese Studien umfassen fünf Teile: der historische, die Konzeption 
des Begriffes in verscheidenen Sprachgebieten und Disziplinen im 2o. 
Jahrhundert, ein empirisch-soziologischer Teil, eine theologische Wer-
tung. 
Im historischen Teil - Kapitel 1 - werden einige Werke über 
"Solitude" und "Loneliness" sowie "Einsamkeit" beschrieben von 
Philosophen aus einer bestimmten historischen und kulturellen Rich-
tung. Bei Petrarca, Cowley, Penn, Zimmermann, Schoppenhauer, 
Kierkegaard, und Nietzsche wurde nach dem Phänomen Einsamkeit 
gesucht. Die Unterschiede zwischen den Philosophen sind begründet 
durch ihre persönlichen Lebensumstände, dem sozialen und kulturellen 
Umfeld sowie auch in ihrem Sprachbereich. Eine kurze lexiko-
graphische Gegenüberstellung illustriert die Unterschiede der Inter-
pretation in den verscheidenen Sprachregionen. 
Im zweiten Teil - Kapitel 2, 3 + 4 - (Konzeption) befasst sich mit der 
Einsamkeit im 2o. Jahrhundert in den Sprachgebieten deutsch, 
holländisch und englisch und in den vier Disziplinen Philosophie, 
Theologie, Soziologie und Philologie. 
Durch deutsche Philosophen wird der Begriff Einsamkeit relativ 
positiv dargestellt. Bemerkenswert ist auch, dass in der deutschen 
sozialwissenschaftlichen Theologie sowie auch Philosophie der Begriff 
Einsamkeit neben einer negativen auch eine positive Bedeutung zu 
haben scheint. Dieser Ausdruck scheint fasst immer zwei Formen 
anzudeuten: ein Vorrecht und ein SchicksaL 
Im englischen Sprachgebrauch gibt es den nützlichen Unterscheid 
zwischen "Solitude" und "Loneliness", obwohl der Unterschied nicht 
ganz eindeutig feststeht, auch wenn global unter Solitude der Genuss 
der Einsamkeit und unter Loneliness die schmerzliche Einsamkeit zu 
verstehen ist. Hier ist der Unterschied feststellbar zwischen 
Philosophen und Theologen einerseits und Sozialwissenschaftlern und 
Philologen andererseits. In der ersten Kategorie würdigt man mehr die 
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Solitude im Gegensatz zu Loneliness, wobei beide Begriffe in der 
Relation zu einander stehen. In der zweiten Kategorie wird die Lone-
liness fast ausnahmlos als Leiden und Mangelerscheinung Betrachtet. 
Im holländischen Sprachbereich kommt der Begriff Einsamkeit der 
englischen näher als der deutschen Interpretation. Es ist eine 
deutliche Orientierung ans Englische wahrnehmbar, vor allem bei den 
holländischen Sprachsoziologen, wie Dooghe, VanderLeyden und De 
Jong-Gierveld. Der positive Inhalt, den der Philosoph Van Raalten und 
der Theologe Schoonenberg dem Begriff Einsamkeit geben ist be-
gründet auf die Schriften deutschen Ursprungs. Hiermit wird illus-
triert, dass die Wahl des Sprach- und Fachgebietes keine unver-
bindliche oder gar irrelevante Wahl ist, sondern dass dadurch auch für 
einen bestimmten Inhalt des Begriffes Einsamkeit gewählt wird. Wenn 
man schliesslich bei den Erfahrungen der Einsamen enden will, ist die 
Wahl der Sprache oder des Fachgebietes von grosser Bedeutung. 
Im dritten Teil - Kapitel 5 - wird ein Rezent empirisch-sozialer 
Untersuchung nach der Erscheinung Einsamkeit widergegeben und die 
nichtveröffentlichten Ergebnisse über das Verhältis zwischen 
Einsamkeit und dem Zugehörigkeitsgefühl zu einer kirchlichen 
Gemeinde weiter ausgearbeitet. Damit werden die Erfahrungen von 
Einsamen und nicht mehr Einsamen untersucht. Diese Erfahrungen 
scheinen alles zu tun zu haben mit der Lebensform und den 
Verhältnissen und nicht nennenswert mit dem Zugehörigkeitsgefühl zu 
einer kirchlichen Gemeinschaft. 
Man lebt heutzutage meistens in einer kleinen Lebensgemeinschaft 
oder allein. "Mirabile dictu" ist es möglich, in einem überbevölkerten 
Land wie Holland allein und isoliert zu leben. Wir treffen vielleicht 
Leute in unserem Leben, jedoch verhalten wir uns zu Wenigen. 
Unseren Umgang bestimmen wir individuell und wird nicht, wie 
früher, auferlegt. Dies hat Vor- und Nachteile; Man kann allein leben, 
kochen, seine Freizeit gestalten, schlafen, jedoch wird man in 
kritischen Situationen des Lebens auch oft allein sein. 
Für viele in unserer Gesellschaft beruht diese Situation nicht mal 
mehr auf eine freie Wahl, jedoch ist sie eine schreiende Realität. Es 
gibt über 900.000,00 Alleinstehende, die meisten unfreiwillig. Gerade 
diese Gruppe leidet unter Einsamkeit. 
Hiermit wird die Einsamkeit der Verheirateten und Zusammenlebenden 
nicht verhehlt, jedoch empirische Untersuchungen zeigten, dass sie 
weniger gefährdet sind. Es gibt eine Anzahl Faktoren, die generell 
sind für Einsamkeit. Zu den wichtigsten Faktoren gehören die 
Veränderungen des Verhaltensmuster zu anderen Personen. Eine Folge 
davon ist auch, dass das Verhältnis zu sich selbst angetastet wird und 
man feststellt, einsam zu sein. 
328 
Im 4. Teil - Kapitel 6 - findet eine theologische Refiextion über 
Einsamkeit anhand der Gegebenheiten aus den vorhergehenden 
Kapiteln statt. 
Was trägt die Theologie selbst bei? Die im zweiten Teil erwähnten 
Theologen illustrierten, dass es eine Lücke gibt innerhalb des 
theologischen und theologisch-ethnischen Denkens im Umgang und der 
Refiextion mit der Einsamkeit. 
Absicht des vierten Teils ist der Versuch, dagegen etwas zu tun, zu 
allererst die Einsamkeit zum Objekt der theologischen Besinnung zu 
machen und somit zu ausführlichen Kenntnissen des Begriffes und des 
Phänomens Einsamkeit zu machen. Um dies auf adäquate Weise zu 
tun, muss die Theologie nicht nur eine Literaturuntersuchung 
vornehmen, sondern auch die Erfahrungen der Einsamen und 
Nichteinsamen in der Vergangenheit und Gegenwart untersuchen. 
Hierin zeigt sich die Notwendigkeit einer historischen, kulturellen 
und empirischen Untersuchung, die den Umfang und die Bedeutung des 
Phänomens Einsamkeit in adäquater Weise zeigt. Anhand der Ergeb-
nisse von u.a. empirischen Untersuchungen wird deutlich, dass die Zu-
gehörigkeit zu einer kirchlichen Gemeinschaft nicht der Einsamkeit 
vorbeugt oder einen Einfluss auf die Befreiung von der Einsamkeit 
hat. 
Dies ist eine wichtige Feststellung, vor allem für die Theologen, die 
noch immer zu der Meinung neigen, dass die Zugehörigkeit zu einer 
kirchlichen Gemeinde die adäquate Befreiung aus der Einsamkeit ist. 
Die Emperie widerlegt auch andere durch die Theologie gehandhabten 
Stellungnahmen in Sachen Einsamkeit. Ein Beispiel bildet die oft ge-
hörte Affassung, dass das Wohnen in einer Grossstadt oder Etagen-
wohnung Ursache der heutigen, als Leiden und Mangel empfundene 
Einsamkeit führen würde. Diese Auffassung findet man des öfteren 
bei dem Philosophen Lotz. 
Im theologischen Teil werden Zeitauffassungen der theologischen und 
theologisch-ethnischen Refiextion behandelt. 
Die dialogische Theologie ist eine Form von Theologisieren, vom 
Sprechen über das Mensch/Gott-Verhältnis, wobei die Gottesbe-
gegnung innerhalb des menschlichen Seins und in der menschlichen 
Erfahrung gesehen werden muss. Dialogische Theologie setzt dabei 
eine doppelte Wahl voraus, nämlich die Wahl für einen anderen und 
für Gott. Die Liebe kreiert Platz für zwischenmenschliche 
Begegnungen und mit Gott. 
Anhand der ethischen Wertung wird versucht, den Umgang mit der 
Einsamkeit auszuwerten, wobei Einsamkeit als relativer Unwert 
Einsamkeit nicht mehr die höchste Priorität zu haben braucht. "Nicht 
mehr einsam sein" ist kleine absolute Wertung und braucht deshalb 
unter allen Umständen und mit allen Mitteln nicht angestrebt zu 
werden. 
Die Konsequenz dieses theologischen Denkens ist, dass man im 
Rahmen der Befreiung aus der Einsamkeit kritisch über die Motivation 
und des Handels nachdenkt. Eine adäquate Reflection führt dazu, dass 
man lernt, bestimmte Formen der Einsamkeit zu ertragen. Jeder muss 
sich überlegen, ob die Einsamkeit, unter der man Leidet und die als 
relatives Übel angesehen wird, den absoluten Werten schadet. Diese 
Abwägung müsste der verantwortliche Mensch machen gegenüber dem 
Heil der Anderen. Wenn diese Abwägung der Werte auf richtige Weise 
geschieht, und man Einsicht hat in die persönlichen Erfahrungen der 
Einsamkeit, ist damit die Basis geschaffen für eine Befreiung aus der 
Einsamkeit, die den absoluten Werten schaden und im Umgang mit der 
Einsamkeit dies als relativer Unwert empfindet. 
Der fünfte Teil - Kapitel 7 - umfasst schliesslich Folgerungen und 
Empfehlungen. Es hat seit der Renaissance eine Veränderung im 
Denken über Einsamkeit stattgefunden, die man als Verallgemei-
nerung, Verinnerlichung und als Leidensofper beschreiben kann. Für 
die theologische Reflexion über Einsamkeit ist die Kenntnis des histo-
rischen und kulturellen Kontextes eine Bedingung sowie auch die 
Berücksichtigung der empirischen Untersuchung, die den Umfang und 
die Tiefgänge des Phänomens Einsamkeit ergründeten. Bis heute 
wurde das Phänomen Einsamkeit zu wenig beachtet. 
Die Moraltheologie zeigt dem Menschen individuelle und kollektive 
Schuld hinsichtlich des Entstehens der Einsamkeit, die die absoluten 
Werte wie sittliches Gut und Heil der Menschen angreift. 
Verantwortung auf der Basis der Liebe ist eine einfache Orientierung 




This study was undertaken in order to obtain more insight into the 
understanding of the term "loneliness" and of the phenomenon itself, 
and, especially through theological contemplation, to develop a plan 
of action which could be useful to those who are lonely and those 
who are not. 
Loneliness has not only historical roots but is also culturallu 
determined. This means that history as well as present-day culture 
are of no small influence on the significance given to the term 
loneliness nor on the phenomenon loneliness. 
This study is divided into five parts: a historical part; a part that 
includes a hypothesis of the meaning within various areas of language 
and within several disciplines in the twentieth century; an 
empirical-sociological part; a theological part and an evaluation. 
Described in the historical part (chapter 1) are essays on solitude, 
loneliness and Einsamkeit by thinkers from certain historical and 
cultural settings. 
The content of meaning and the phenomenon is sought in the works 
of Petrarca, Cowly, Penn, Zimmermann, Schopenhauer, Kierkegaard 
and Nietzsche. 
There are differences between the various thinkers which are the 
consequence of their personal circumstances, their social and cultural 
backgrounds as well as the languages in which they have expressed 
themselves. 
A short lexicographic comparison illustrates the differences in 
interpretation within the confines of each language. 
The second part (chapter 2, 3 and k), which includes the con-
ceptualization of the term loneliness in the twentieth century, covers 
three areas of language (German, English and Dutch) and four 
disciplines (philosophy, theology, behaviourism and literature). 
The term "Einsamkeit" is described in the German language in a 
positive way. It is remarkable that in German behaviourism and 
theology as well as in literature the term "Einsamkeit" appears to 
have not only a negative but also a positive meaning. This term seems 
almost constantly to cover two different phenomena: a privilege and 
a predestination. 
In the English language there is a useful difference between 
"solitude" and "loneliness". In spite of this distinction, there is no 
unity in the content of these two terms within the area of the 
English language, although globally one understands in the term 
"solitude" the joy of being alone, and in the term "loneliness" the 
angiush of being alone. Within the area of the English language a 
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difference can be distinguished between philosophers and theologians 
on the one hand and behaviourists and men of letters on the other. 
The first category bestows specific attention on "solitude" as the 
reverse of "loneliness". Each term stands in relation to the other. 
Those in the second area of study give almost exclusive attention to 
"loneliness" as suffering and deprivation. 
In the Dutch language the meaning of the word "eenzaamheid" is as 
far as the meaning is concerned nearer to the English area of 
language than to the German one. There is a clearly perceptible 
leaning towards orientation on the English language, especially by 
Dutch behavioural scientists such as Dooghe, Vanderleyden and De 
Jong-Gierveld. The positive content that the philosopher Van Raalten 
and the theologian Schoonenberg give to the word "eenzaamheid" is 
understandable, given their almost exclusive use of German sources. 
This illustrates that the choice of language and discipline is no 
unconditional or even an irrelevant choice, but a definite choice for 
a certain content of meaning in the term "eenzaamheid". When one 
wishes to arrive eventually at the experiences of the lonely, the 
choice of language or discipline is of extreme importance. 
In the third part (chapter 5) a recent empirical-sociological study of 
the phenomenon loneliness is given, as well as a deliberation on an 
unpublished work describing the relation between loneliness and the 
fact that one should belong to a certain religious community. 
With this, the experiences of the lonely and those who are not (or no 
longer) lonely are expounded. These experiences are found to have 
everything in common with the way of life and relationships and very 
little to do with whether one should or should not belong to a church 
community. At present, people live mostly in small communities or 
alone. It is possible "mirabile dictu" to live in such an overpopulated 
country as the Netherlands and nevertheless live in isolation. We 
meet many people on life's way but become closely connected with 
very few. Those to whom we relate and with whom we associate are 
no longer forced upon us but are left to the choice of the individuaL 
This has as many advantages as disadvantages. One can live, eat, 
cook, divert oneself and sleep alone but one will also be alone in 
moments of crisis. For many in our society this situation is no longer 
a matter of choice but a matter of bitter reality. In the Netherlands 
there are 900,000 people living alone, most of whom do not do so out 
of free will. It is, namely, those who are forced to live alone who are 
confronted with loneliness. 
The loneliness of married people and those living communally is not 
denied but empirical study shows that these are less likely to be 
threatened. There is a number of factors which could be productive 
to loneliness. Those factors appertaining to unwanted changes in the 
pattern of a relationship with others are some of the most important 
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ones. The result of such changes affects the relationship to oneself 
and one discerns a feeling of loneliness. 
The fourth part (chapter 6) contains theological considerations on the 
theme loneliness derived from the details in the previous chapters. 
What is the real contribution from theology? 
The theologians discussed in part two have illustrated that there is a 
void between theological and theological-ethical thought as far as 
the contemplation of loneliness is concerned The framework of the 
fourth part endeavours to bridge this gap primarily through making 
loneliness the object of theological consciousness, thus contributing 
to a deeper knowledge of the term and the phenomenon "loneliness". 
To do this satisfactorily, theology must engage nog only in a study of 
pertinent literature but must be attentive to the experiences of those 
who are lonely and those who are not, both in the present and in the 
past. Here the necessity reveals itself for a historical, cultural and 
empirical study that is able to interpret suitable the meaning and the 
phenomenon "loneliness". 
It will become clear as a result of this (among others) empirical study 
that membership of a church community cannot be counted as a 
significant influence on prevention from being lonely nor on a release 
from loneliness. 
This is an important statement especially for those theologians who 
show the tendency to believe that membership of a religious commu-
nity is sufficient to exclude loneliness. 
Also, other positions taken up by theologians have been and will be 
contradicted by empirism. 
One example is shown by the statement, often heard, that living in a 
large city or in an apartment building is the origin of present-day 
loneliness felt as suffering and deprivation. 
This opinion is often found in the works of the philosopher Lotz. 
Two kinds of theological and theological-ethical thought are 
exemplified in the part on theology. Dialogic theology is a form of 
theologizing, of expounding over the relation between God and man, 
where the confrontation with God is situated within human existence 
and human experience. 
This dialogic theology demands a double choice, namely, a choice for 
the other and for God Love creates space for a meeting between 
fellow-men and room for a meeting wit God 
There has been an endeavour, using ethic values, to arrive at an 
appreciation of experience with loneliness, where loneliness is 
described as a relative invalidity. It then follows that release from 
loneliness not an absolute value and need not be pursued with every 
medium and in all situations. 
The consequence of this full theological consideration is, that within 
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the framework of release from loneliness, one must critically assess 
the motive for the action as well as the deeds one does. 
Sufficient contemplation can result in learning to endure certain 
forms of loneliness. Each one should consider whether the loneliness 
he suffers, and which is experienced as relatively harmful, damages 
the absolute value of being reasonably good, and of well-being. 
Every responsible person should assess in this way in relation to the 
well-being of others. If the assessment takes place as it should, and 
if one has insight into personal experience of loneliness, the 
foundation is laid for release from that loneliness which damages 
absolute values and for the acceptance of that loneliness which can 
be seen only as relatively invalid. 
The fifth part (chapter 7) contains justifications, conclusions and 
recommendations. 
Since the Renaissance a change has taken place in the contemplation 
of loneliness that can be described as a generalization of, a placing 
within oneself of, and a degeneration towards suffering. 
Conditions for the thological contemplation of loneliness are 
knowledge of the historical and cultural context as well as use of the 
empirical details which register the depth and girth of the 
phenomenon. 
Up till now, the phenomenon "loneliness" has received too little 
attention from within theology. 
It is, namely, the moral-theology that can point man towards that 
individual and collective culpability relating to the conception of the 
loneliness which impiars the absolute value of being reasonably good, 
and of well-being. 
Human responsibility based on the principle of love is no simple point 
of orientation from which to act, but a task which anticipates 
emancipation and individuality. 
334 
Samenvatting 
Deze studie is niet alleen ondernomen om meer inzicht te krijgen in 
het begrip en het fenomeen eenzaamheid doch vooral om middels 
theologische bezinning een handelingsnorm op te stellen die voor 
eenzamen en niet-eenzamen nuttig kan zijn. 
Eenzaamheid heeft niet alleen historische wortels doch is tevens 
cultureel bepaald. Dit betekent dat de geschiedenis alsook de cultuur 
in het heden van niet geringe invloed zijn op de inhoud die mensen 
aan het begrip of fenomeen eenzaamheid geven. Deze studie valt 
uiteen in vijf delen; een historisch deel, een deel dat de 
conceptualisering van het begrip in diverse taalgebieden en 
disciplines in de twintigste eeuw bevat, een empirisch-sociologisch 
deel, een theologisch en een evaluerend deel. In het historisch deel 
(hoofdstuk 1) worden enkele werken over "solitude", "loneliness" en 
"Einsamkeit" beschreven van denkers uit een bepaalde historische en 
culturele setting. Bij Petrarca, Cowley, Penn, Zimmermann, 
Schopenhauer, Kierkegaard en Nietzsche is gezocht naar de inhoud 
die zij aan het begrip of fenomeen geven. Er zijn verschillen tussen 
de diverse denkers die zowel te maken hebben met persoonlijke 
levensomstandigheden, sociale en culturele setting alsook met het 
taalgebied waarin zij zich uitgedrukt hebben. 
Een beknopte lexicografische vergelijking illustreert de verschillen in 
interpretatie per taalgebied. 
In het tweede deel (hoofdstuk 2, 3 en 4) dat de conceptualisering van 
het begrip eenzaamheid in de twintigste eeuw bevat, omvat drie 
taalgebieden (Duits, Engels en Nederlands) en vier disciplines 
(filosofie, theologie, gedragswetenschappen en letterkunde). 
Het begrip "Einsamkeit" wordt in het Duitse taalgebied door filosofen 
nogal positief omschreven. Opmerkelijk is dat ook in Duitse 
gedragswetenschappen en theologie, alsmede bij letterkundigen, het 
begrip "Einsamkeit" naast een negatieve ook een positieve betekenis 
blijkt te hebben. Deze term blijkt bijna bij voortduring twee 
verschillende fenomenen aan te duiden; een voorrecht en een noodlot. 
In het Engelse taalgebied bestaat het nuttige onderscheid tussen 
"solitude" en "loneliness". Ondanks dit onderscheid is er ook in het 
Engelse taalgebied geen eenduidigheid over de inhoud van de termen, 
al wordt globaal onder "solitude" de vreugde van het alleen-zijn en 
onder "loneliness" de smart van het alleen-zijn verstaan. In het 
Engelse taalgebied is een onderscheid waarneembaar tussen filosofen 
en theologen enerzijds en gedragswetenschappers en letterkundigen 
anderzijds. De eerste categorie schenkt uitdrukkelijk aandacht aan 
"solitude" als tegenhanger van "loneliness". Beide begrippen staan in 
relatie met elkaar. Bij de tweede categorie wetenschappers is er 
vrijwel uitsluitend aandacht voor "loneliness" als lijden en gemis. 
Het Nederlands taalgebied staat met betrekking tot de inhoud van 
het begrip eenzaamheid dichter bij het Engelse dan bij het Duitse 
taalgebied Er is een duidelijke oriëntatie op het Engelse taalgebied 
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waarneembaar, vooral bij Nederlandstalige gedragswetenschappers als 
Dooghe, Vanderleyden en De Jong-Gierveld. De positieve inhoud die 
de filosoof Van Raalten en de theoloog Schoonenberg aan het begrip 
eenzaamheid geven is te begrijpen vanuit hun gebruik van vrijwel 
uitsluitend Duitse bronnen. Hiermee wordt geillubtreerd dat de keuze 
van het taa l - en vakgebied geen vrijblijvende of zelfs irrelevante 
keuze is doch dat daardoor ook voor een bepaalde inhoud van het 
begrip eenzaamheid wordt gekozen. Wanneer men uiteindelijk bij de 
ervaringen van eenzamen wenst uit t e komen is de keuze van het taal 
of vakgebied van groot belang. In het derde deel (hoofdstuk 5) wordt 
een recent empirisch-sociologisch onderzoek naar het verschijnsel 
eenzaamheid weergegeven en de ongepubliceerde gegevens over de 
relatie tussen eenzaamheid en het zich achten te behoren tot een 
kerkgenootschap verder uitgewerkt. 
Daarmee komen de ervaringen van eenzamen en niet (meer) eenzamen 
aan de orde. Deze ervaringen blijken alles te maken te hebben met 
leefvormen en relaties en niet noemenswaardig met het zich tot enig 
kerkgenootschap achten t e behoren. Men leeft tegenwoordig veelal in 
een klein samenlevingsverband of alleen, "mirabile dictu" is het 
mogelijk in een overbevolkt land als Nederland alleen en geïsoleerd 
te leven. We komen vele mensen in ons leven tegen, doch wij 
verhouden ons tot weinigen. Tot wie wij ons verhouden en met wie 
wij omgaan wordt niet meer dwingend opgelegd doch staat ter keuze 
van het individu. Dit heeft evenzovele voordelen als nadelen. Men kan 
alleen leven, eten, koken, recreëren en slapen, doch daarbij zal men 
ook op crisismomenten in het leven vaak alleen zijn. Voor velen in 
onze samenleving berust deze situatie niet eens (meer) op een keuze, 
maar is zij een schrijnende realiteit. Er zijn in Nederland ruim 
900.000 alleenstaanden, van wie de meeste onvrijwillig alleenstaand 
zijn. Het zijn met name deze onvrijwillig alleenstaanden die veel te 
maken hebben met eenzaamheid. Hiermee wordt de eenzaamheid van 
de gehuwden of de samenwonenden niet ontkend, doch empirisch 
onderzoek heeft aangetoond dat zij daardoor minder worden bedreigd 
Er zijn een aantal factoren die generatief zijn voor eenzaamheid 
Factoren die een ongewenste verandering in het relatiepatroon met 
anderen betreffen behoren tot de belangrijkste. Een gevolg daarvan is 
dat ook de verhouding tot zichzelf aangetast wordt en men 
constateert eenzaam te zijn. 
In het vierde deel (hoofdstuk 6) vindt theologische reflexie over 
eenzaamheid plaats aan de hand van de gegevens uit de voorgaande 
hoofdstukken. 
Wat is de eigen bijdrage van de theologie? De in het tweede deel 
besproken theologen hebben geïllustreerd dat er een lacune bestaat 
binnen het theologische en het theologisch-ethische denken inzake 
het omgaan met en de reflexie over eenzaamheid. Opzet van dit 
vierde deel is een poging daaraan iets t e doen, allereerst door 
eenzaamheid tot object van theologische bezinning te maken en zo bij 
t e dragen tot uitgebreidere kennis van het begrip en het fenomeen 
eenzaamheid. Om dit adequaat te kunnen doen, dient door de 
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theologie niet alleen literatuuronderzoek t e worden gepleegd doch 
tevens dient zij t e luisteren naar de ervaringen van eenzamen en 
niet-eenzamen in heden en verleden. Hier toont zich de noodzaak van 
historisch, cultureel en empirisch onderzoek dat in staat is de omvang 
en de betekenis van het fenomeen eenzaamheid adequaat te 
interpreteren. Aan de hand van de resultaten van (onder andere) 
empirisch onderzoek wordt het duidelijk, dat het niet (meer) voor de 
hand ligt het zich rekenen tot enig kerkgenootschap als van 
significante invloed t e achten op het voorkomen van dan wel op de 
bevrijding uit eenzaamheid. 
Dit is een belangrijke constatering, zeker voor die theologen die nog 
steeds de neiging vertonen het beheren tot enig kerkgenootschap als 
een adequate vorm van bevrijding uit eenzaamheid te beschouwen. 
Ook andere door de theologie gehanteerde stellingen inzake 
eenzaamheid werden en worden door de empirie weerlegd. Een 
voorbeeld vormt de vaak gehoorde opvatting dat het wonen in een 
grote stad of in een etagewoning oorzaak van hedendaagse, als lijden 
en gemis ervaren, eenzaamheid zou zijn. Deze opvatting wordt nogal 
eens gevonden bij de filosoof Lotz. 
In het theologische deel worden twee wijzen van theologische en 
theologisch ethische reflexie behandeld. De dialogische theologie is 
een vorm van theologiseren, van spreken over de mens-God-relatie, 
waarbij de Godsontmoeting gesitueerd wordt binnen het menselijk 
bestaan en de menselijke ervaring. Dialogische theologie vereist 
daarbij een dubbele keuze; namelijk een keuze voor de ander en voor 
God. De liefde creëert ruimte voor de medemenselijke ontmoeting en 
voor de ontmoeting met God. 
Aan de hand van de waardenethiek wordt getracht te komen tot een 
waardering van omgaan met eenzaamheid waarbij eenzaamheid als 
relatieve onwaarde omschreven wordt. Dit heeft als gevolg dat 
bevrijding uit eenzaamheid niet de hoogste prioriteit behoeft t e 
hebben. Ook is niet (meer) eenzaam zijn geen absolute waarde en 
behoeft dus niet onder alle omstandigheden noch met alle middelen te 
worden nagestreefd. 
Consequentie van deze theologische doordenking is dat men zich in 
het kader van de bevrijding uit eenzaamheid kritisch bezint op het 
motief van handelen alsook op de daden die men stelt . Een adequate 
reflexie kan ertoe leiden dat men leert bepaalde vormen van 
eenzaamheid te verdragen. Ieder dient t e overwegen of de 
eenzaamheid waaronder hij lijdt, en die als een relatief kwaad wordt 
aangemerkt, schade doet aan absolute waarden als zedelijk goed zijn 
en het heil. Deze afweging zou de verantwoordelijke mens ook dienen 
te maken ten aanzien van het heil van anderen. Wanneer de afweging 
van waarden op juiste wijze gebeurt en men inzicht heeft in de 
persoonlijke ervaring van eenzaamheid is daarmee de basis gelegd 
voor een bevrijding uit eenzaamheid die de absolute waarden schaadt 
en een omgaan met eenzaamheid die slechts als relatieve onwaarde 
aangemerkt kan worden. 
Het vijfde deel (hoofdstuk 7) bevat conclusies en aanbevelingen. Er 
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heeft sinds de Renaissance een verandering in denken over 
eenzaamheid plaats gevonden die te omschrijven is als veralgemening, 
verinnerlijking en verwording tot lijden. 
Voorwaarde voor theologische reflexie over eenzaamheid is kennis 
van de historische en culturele context alsook aanwending van 
empirische gegevens die omvang en diepgang van het fenomeen 
registreren. Tot nog toe heeft het fenomeen eenzaamheid binnen de 
theologie te weinig aandacht gekregen. Het is met name de 
moraaltheologie die de mens kan wijzen op individuele en collectieve 
schuld ten aanzien van het ontstaan van eenzaamheid die een 
aantasting vormt voor een absolute waarde als zedelijk goed zijn en 
het heil van de mens. Verantwoordelijkheid op basis van het beginsel 
van de liefde is geen gemakkelijk oriëntatiepunt voor het handelen 
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de Theologische Faculteit van de Katholieke Universiteit te Nijmegen 
(doctoraalexamen in 1981). 
Van 1969 tot 1981 was zij in diverse zieken- en verpleeghuizen 
werkzaam als verpleegkundige. 
In 1981 werd zij benoemd tot studiesecretaris van i.et Secretariaat 






behorend bij het proefschrift van M. Steemers van Winkoop, 
Eenzaamheid, voorrecht voor een enkeling, noodlot van velen. 
1. Individualisering (E.W. Hofstee, Vrijheid, gelijkheid en eenzaam-
heid, Wageningen 1980) wordt een van de hoofdoorzaken van 
eenzaamheid genoemd. Het feit van de eenzaamheid duidt echter 
vooral op een mislukking van de individualisering zoals deze vanaf 
de Renaissance ontstaan is daar het individu zich blijkbaar niet 
onafhankelijk van de ander vermag t e voelen doch integendeel het 
bewustzijn steeds sterker wordt dat mensen anderen nodig hebben 
zowel voor hun persoonlijk welbevinden als voor hun 
maatschappelijk functioneren. 
2. Eenzaamheid als persoonlijke ervaring is niet in overeenstemming 
t e brengen met de eenzaamheid als filosofisch ideaal, ondanks het 
feit dat daarvoor wel dezelfde term gebruikt werd en wordt. 
3. Er is een constateerbaar verschil tussen de geformuleerde 
kerkelijke leer ten aanzien van de waardering van intieme relaties 
en het feitelijk gevoerde pastoraat. Dit verschil is zo groot dat 
gesteld kan worden dat de gelovigen bijgestaan worden door 
pastoraat doch vereenzamen door de geformuleerde kerkelijke 
leer. Het is deze discrepantie die niet alleen de gewone gelovigen 
maar ook de moraaltheologen in (gewetens)nood brengt. De zaak 
Curran is hier een pregnant voorbeeld van. 
(n.a.v. L. Kaufman ¿с N. Klein, Curran, Um den öffentlichen 
Dissens in der Kirche, Orientierung, 50(1986)17, 185-188). 
4. Uit het gegeven dat het zich al of niet achten t e behoren tot 
enig kerkgenootschap niet significant van invloed is op de 
ervaring van eenzaamheid (zie 5.2Λ van deze studie) mag niet 
worden geconcludeerd dat kerken niet verantwoordelijk zouden 
zijn voor het ontstaan van eenzaamheid noch dat zij de eenzamen 
geen verlichting en hulp zouden kunnen en moeten bieden. 
5. Indien gedragswetenschappers eenzaamheid primair definiëren als 
een onplezierige discrepantie tussen gewenste en gerealiseerde 
relaties en de verwerking van eenzaamheid plaatsen binnen de 
oplossing van relatieproblemen met anderen kunnen zij de 
eenzame nog eenzamer maken daar de verhouding tot het zelf 
verwaarloosd dreigt t e worden. De goede verhouding tot het zelf 
is immers van onvoorwaardelijk belang voor de bevrijding uit de 
eenzaamheid. 
(n.a.v. 3. de 3ong-Gierveld, Eenzaamheid, Deventer 1984, 17). 
6. Dialogische theologie veronderstelt een verantwoordelijke houding 
ten aanzien van zichzelf en de medemens en verschilt als zodanig 
fundamenteel anders. Van een transcendentietheologie die de 
gerichtheid op het metafysische centraal stelt. Binnen de 
dialogische theologie worden dan termen als solidariteit, 
engagement, samen op weg gaan en dialoog ingevoerd. Dit 
impliceert overigens geenszins een gemakkelijker wijze van 
Godsontmoeting, integendeeL 
(rua.v. H.U. von Balthasar, Der Einsame und das Namenlose, in: 
Die Gottesfrage des heutigen Menschen, München 1956, 
153-163). 
7. De aandacht voor de eenzame als de noodlijdende en de 
niet-eenzame als de niet-noodlijdende verdeelt de samenleving ten 
onrechte in eenzamen en niet-eenzamen terwijl eenzaamheid in de 
diverse verschijningsvormen een algemeen menselijke ervaring is. 
De verdeling leidt tot objectivering van eenzamen en niet van 
eenzaamheid. 
8. Het valt niet t e ontkennen dat, meer dan twintig jaar na 
Vaticanum II, het belang van de theologische discussie over 
oecumenische problemen in toenemende mate overtrokken wordt 
en dat daardoor de oecumenische beweging eerder afgeremd dan 
gestimuleerd dreigt t e worden. 
(n.a.v. H. Küng, Moed tot het oecumenisch experiment, 
Concilium, 5(1969)4, 5-7). 
9. Het pauselijk bezoek aan Nederland is bevorderlijk geweest voor 
de oecumene; niet alleen omdat een aantal kerken zich wederzijds 
verplicht hebben tot voortzetting van de dialoog maar vooral 
omdat die voortzetting een samenwerkingsverband vereist tussen 
deze kerken. 
(n.a.v. M. Steemers-van Winkoop over het oecumenisch ver-
volggesprek Rome 1986, 1-2-1 informatiebulletin R.K. Kerkge-
nootschap 14(1986)4, 91-95, 14(1986)6, 199-201). 
10. Iedereen kent de prijs van de oecumene doch niemand wenst deze 
te betalen. 
11. Het valt mensen die in de oecumene staan moeilijker financieel-
economisch dan sacramenteel-symbolisch samen te werken. Dit 
blijkt uit de behoefte te participeren aan eikaars liturgie zonder 
daarbij ook financieel eikaars kerk te steunen middels de 
vrijwillige bijdrage. 
12. Wetenschappelijk onderzoek van de Schriften biedt weliswaar geen 
afdoende garantie dat men ze juist verstaat, maar vormt daartoe 
wel een bijdrage die binnen ons cultuurpatroon niet gemist kan 
worden (tegen fundamentalistisch schriftgebruik). 
13. Moraaltheologie heeft voor de christelijke samenleving meer 
relevantie wanneer zij in staat blijkt de door haar aangedragen 
normen in omgangstaal te formuleren en zo ingang t e doen vinden 
bij die gemeenschap. Dit betekent dat beoefenaars van de 
moraaltheologie hun vakjargon aanmerkelijk zullen moeten 
vereenvoudigen. 
14. De constatering dat de pastor in de intramurale zorg niet 
verpleegkundig aktief is doch de verpleegkundige wel pastoraal 
aktief, maakt een grotere aandacht voor de pastorale training van 
verpleegkundigen, ziekenverzorgenden en bejaardenverzorgenden 
van belang. De theologische faculteiten zouden hierop moeten 
inspelen en daarmee aan de gezondsheidszorg een belangrijke 
bijdrage leveren. De bijdrage van de theologie beperkt zich 
momenteel helaas tot een intellectuele discussie over medisch 
ethische problemen hetgeen niet noodzakelijk de kwaliteit van 
zorg verhoogt. 
15. Stripboeken zijn een noodzakelijk kwaad. Zij verhinderen dat men 
zich bezig houdt met zaken die werkelijk belangrijk zijn doch dat 
is vaak slechts heilzaam. 



